م 


Harvard ۳ 
(000 رن‎ mre 1 
Press The Academic Center for Poktical Studies 


1 


إسلام بلا خوف 


مصر والإسلاميون الجدد 


۱ : 0 تألیف ۰ 
أ. د. ریموند ويليام بیگر 
أستاذ العلوم السياسية / كلية ترينيتي الأمريكية 
ترجمة 38 
د. منار الشوربجي 


أستاذ العلوم السياسية المشارك / الجامعة الأمريكية بالقاهرة 


سه ٠‏ .موس 


reve, ariya, Lot 


أل پر 
7 ااه 
کوووه 
لضو 
أحمه یاسین 
اسلام بلا خوف 


مصر والاسلامیون الجدد 


المملكة الأردنية الهاشية 
رقم الإيداع لدى دائرة المكتبة الوطنية 
2008/6/1768 


ISBN 978-9957-416-12-6 (ردمك):‎ 


الم ركز العلمي للدراسات السياسية 
ص.ب 2351 عمان 11953 الأردن 
هاتف: 962-6-5519307+ 
فاکس: 962-6-5519107+ 
البرید الالکتروی: 26۳5)605605.600.0 
الوقع الالکتروی: 11.0 ع.405. WWW‏ 


محتوی الدراسة لا يعبر بالضرورة عن وجهة نظر الرکز 


جميع الحقوق حفوظة إلى 
المر كز العلمي للدراسات السياسية 
الطبعة العربية الثانية» 2009 


لا يسمح بإعادة إصدار هذا الكتاب أو جزء منه أو تخزينه في نطاق استعادة العلومات أو نقله بأي 
شكل من الأشكال دون إذن خطي مسبق من الرکز العلمي للدراسات السياسية. 


اسلام بلا خوف 
مصر والاسلامیون الجدد 


تاليف 
أ. د. ريموند ويليام بيكر 
أستاذ العلوم السياسية / كلية ترينيتي الأمريكية 


ترجمة 
د. منار الشوربجحي 
استاذ العلوم السياسية المشارك / الجامعة الأمريكية بالقاهرة 


لصوير 
أحمه ياسين 


المركز العلمي للدراسات السياسية 


Islam Without Fear 
Egypt and the New Islamists 


Raymond William Baker 
2003 
HARVARD UNIVERSITY PRESS 


أحمد ياسين 


الحتویات 
القدمة 


الباب الأول : الثقافة 
الفصل الاول اصلاح التعلیم 
الفصل الثاني : الاحتفاء بالفنون 


الباب الثاني : انجتمع 
الفصل الثالث : بناء الجماعة الوطنية 
الفصل الرابع : إقامة نظام إقتصادي 
الباب الثالث : السياسة 
الفصل الخامس : الکفاح من أجل التجدید الاسلامي 
الفصل السادس : التفاعل مع العالم 
الخاتمة 
الهوامش 


111 
113 
159 


201 
203 
255 


311 
329 


نویلر 


@Ahmedyassin9O 


يا یا لاس خلفناکم ن ذکر وشی وجعناکم 
یت وقَبَائلَ مارا ان آکزمکم عند اللّه ناکم إن الله 


علیم خبیر 4 


سورة اخجرات ‏ آية رقم (۱۳) 


نویلر 


@Ahmedyassin9O 


مقدمة المترجم 


ربطتني بهذا الكتاب علاقة وثيقة امتدت سنوات طويلة كانت آخر مراحلها هي 
تلك التي قمت فيها بترجمته . فحين طلب مني الؤلف ترجمة كتابه إلى اللغة 
العربية . وافقت لأسباب متعددة كان أهمها تقديري البالغ لقيمة الكتاب ‏ وکان من 
بينها بالقطع تلك العلاقة الطويلة التي ربطتني بالکتاب نفسه وعؤلفه . 

وأهسية الکتاب ترجع إلى موضوعه وأطروحته ؛ بل ومغزى صدوره في لحظة 
تاريخية بعينها . أما الموضوع . فهو يدور حول واحدة من أهم المدارس الفكرية في مصر 
العاصرة > مدرسة الإسلاميين الجدد : التي أحيت تيار الوسطية الإسلامي » وامتد 
تأثيرها إلى ما وراء الحدود المصرية . 

وفي أطروحة الکتاب ؛ وضع المؤلف يده على جانب مهم أغفله الکشیرون عن 
تعرضوا بالدراسة والتحليل للفكر الإسلامي العاصر : خخصوصا أولئك الذين عنوا 
بدراسة دور بعض الرموز الفكرية الني يتناولها هذا الكتاب . فکثيرة هي الكتابات 
التي تناولت فكر أحد هؤلاء الرموز أو بعضهم مثل الشيخ محمد الغزالي » والدكتور 
يوسف القرضاوي . ولكن تندر الدراسات التي تعاملت مع كل هؤلاء الرموز 
كمجموعة ذات خصائص متميزة ثم اهتمت بإسهامهم الجماعي . ومن ثم فان 
الجديد الذي قدمه رمموند بيكر هو أن ك به يقدم أطروحة واضحة تعتبر هؤلاء الرموز 
جميعا مدرسة فكرية واحدة . وهی الأطروحة التى سعى الکتاب من خلال فصوله 
اختلفة أن يشرحها ويشبتها . فالدرسة معناها عنده أن هناك مشروعا فكريا تتولى 
رموزها نسج خيوطه عبر جهد واع وعمدي طويل الأجل . ومعناها -أيضاً- أن هؤلاء 
المفكرين يكملون بعضهم البعض . كل يقوم بجهده الخاص المتميز ولكنه يستفيد من 
أعمال الآخرين » بل ويحيل إليها ويبني عليها . والمدرسة الفكرية لا تعني أن رموزها 
يتماهون فيها تماما بحيث يصعب التمييز بين بينهم ؛ إذ يظل لكل منهم شخصيته 
الفكرية المستقلة والتي تسمح بوجود مساحة للاختلاف في وجهات النظر . وهو 


الاختلاف الذي لا ینکرونه بل یحتفون به في إطار الشروع الفكري الذي بهدفون 

ولأن الکتاب كله يدور حول رصد قسمات ذلك الشروع وتعریف القاری 
بملامحه » فقد کشف بوضوح عن أن تيار الوسطية الاسلامية قد شهد نقلة نوعية 
بالغة الأهمية بظهور هذه المدرسة الفكرية ؛ فهي-الدرسة- لم تكن مجرد امتداد لتیار 
الوسطية وإغا هي بمثابة ولادة جديدة له . فقد صارلتيار الوسطية- بفضل تلك 
المدرسة- مشروعا فكريا متماسكا لا مجرد أفكار تجديدية في هذا المجال أو ذاك من 
مجالات الحياة . ولعلها الرة الأولى منذ قرون التي يبرز فيها في وقت واحد عدد من 
الرموز الفكرية التي تقوم معا بالعمل على تقدم مشروع حضاري إسلامي متكامل . 
ففي السابق » كانت الوسطية تحظى بين الحين والآخر برمز فكري أو حركي (محمد 
عبده أو الأفغاني أو البنا) » يجدد أفكارها ويضيف إليها وينقلها في إحدى الجوائب 
نقلة مهمة للأمام . أما الجديد فيما يتعلق بالإسلاميين ایند فهو أنامصر الغاضرة 
قدمت هذه المرة- في زمن واحد- عدداً من الرموز استطاعوا عبر عقود عدة أن يقدموا 
معا » عبر أعمالهم المنفردة والمشتركة »مشروعاً متكاملاً . ولا يقتصر دور هؤلاء الرموز. 
يوسف القرضاوي » ومحمد الغزالي » وطارق البشري » ومحمد سليم العوا ؛ وفهمي 
هويدي ‏ وكمال أبو المجد كما یتبین من خلال الكتاب على ذلك الجسد الضخم من 
الکتابات والدراسات التي أنتجوها . إذ لا يقل أهمية عن ذلك مداخلاتهم الستمرة 
في ال حياة العامة سواء بشكل فردي أو جماعي . وتنبع قيمة الکتاب من أنه رصد 
بدقة كيف بدأت الإرهاصات الأولى لذلك الشروع الفكري ؛ ثم راح » بصبر يحسب 
للباحث ٠‏ يتابع تطوره وتبلوره عبر عقدين من الزمان حتى صار في مطلع الألفية 
الثالئة مشروعا أفكرياً محماسکا یقدم سید اشا للمقصود بالإسلام 
الحضاري . 

ولعل هذا الشروع المتكامل هو مصدر التأثير الذي یدمتع به رموز هذه اللرسة 
الفكرية . فهو تأثير يتخطى في الواقع الحدود التنظيمية والجغرافية أيضاً . ففضلاً عن 
تجربة حزب الوسط الصري الذي تأثر شبابه بشكل مباشر بفكر الإسلاميين الجدد» 
فان لرموز هذه المدرسة تأثيرهم الواضح- بدرجات مختلفة- على شباب الصحوة 
الإسلامية الذين انتموا تلف التنظیمات ؛ بل والذين لم ينتموا يوماً لاي منها على 
اتساع العالم العربي والإسلامي . وكما يتبين من الكتاب أيضاً ‏ أن رموز هذه المدرسة 
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لعبوا أدواراً بالغة الأهمية في الكثير من الأحداث المحلية والإقليمية والدولية طوال 
الفترة التي غطاها البحث . 

وتيان الوسطية الاسلامية له مریدوه » ولکنه دازا له نقاده والتحفظون على 
دوره . ولا يمكن للقاری فحص تلك الانتقادات والوقوف على مدی سلامتها إلا من 
خلال جهد منظم ورصين كالذي بذله ريموند بیکر في بحثه ؛ فهو قام برصد وتحلیل 
کل ما صدر عن أولئك الفکرین _ من کتابات وإسهامات في الحياة العامة_ على 
مدی ما يقرب من العقدین الکاملین . الأمر الذي یتیح للقاری الحكم بنفسه على 
طبيعة ذلك الشروع الفكري ‏ والوزن الحقيقي لهذا التيار . ومن خلال توفیر العلومات 
النظمة والرصد الأمين لرژی النتقدین » يمكن للقاری أن یزن بنفسه -أيضا- الرژی 
الغايرة ویقدر آهمیتها . 

غير أنه لا کن في الواقع تقدیر مغزی الکتاب وأهميته بمعزل عن قراءة اللحظة 
التاريخية التي صدر فیها وما كانت تعنیه في علاقة العالم العربي والاسلامي بمحيطه 
الدولی . فقد صدر هذا العمل الرصین فى ۲۰۰۳ فى لحظة كانت تمر فیها الأمة بمحنة 
كبرق لم يكن احتلال دولة عربية كبرى واستباحتها إلا أحد تجلياتها . وفي تلك 
الأجواء ؛ کانت احدانت اخادي عشر من سبتمبر قد استخدمت للترويج لزاعم 
وصفها بحق أستاذنا الدكتور جلال أمين بأنها حملة «للتشهير» بالعرب والمسلمين » 
كان هدفها إيجاد الذرائع للعدوان .وفي إطار تلك الحملة تم استغلال رؤى أكثر 
التیارات الاسلامية تطرفا وتخلفا للقفز منها إلى تعمیمات ۳۳3 العرب والمسلمين 
بالجملة بل والإسلام نفسه في بعض الأحيان .ولم تعدم تلك الحملة أكاديميين 
وسفکرین غربيين بل ومن أصول شرقية ؛ يقومون بالتنظير لها ويبررون بالتالي ما 
يترتب عليها من عدوان . 

وسط كل هذا الصخب والعنف الادي واللفظي والعنوي ؛ يبرز في الغرب نفسه 
صوت يقدم رؤية رصيئة مبنية على دراسة متعمقة لواحدة من أهم المدارس الفكرية 
الإسلامية فى تاريخنا المعاصر . وهدف الکتاب يكشف عنه عنوانه ؛ فبدلا من 
التركيز شبه الكامل فى الغرب على جماعات العنف والارهاب » اختار الکاتب أن 

يغير الوضوع » ويتحدث عن إسلام آخر حضاري : إسلام متصالح مع العالم ومتفاعل 
معه بق في لنفس وقلب مفتوح . إسلام لا يثير التوجس والقلق . فهو «إسلام بلا 
خحوف» بعبارة آغری » بدلا من الانزلاق إلى الحديث بشکل لانهائي عن عنف 
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«إسلامي الصدره » اختار المؤلف أن يدرس فکر الوسطية الأكشر رسوخاً واتساعاً في 

لکن الكاتب اختار -أيضاً- أن يدرس الظاهرة من داخلها لا من خارجها ؛ فمن 
يقرأ لکتاب يلحظ بوضوح أن الؤلف اختار لنفسه عمد مقعداً خلفیاً یراقب سنه 
الفاعلین . بل في كثير من الأحيان يترك الولف أولئك الفاعلین یعبرون عن أنفسهم 
بأنفسهم في اقتباسات طويلة دون أي تدخل منه . ورغم أن البعض قد يعيب علي 
هذا المنهج أنه قد ينتهي بصاحبه إلى تقدم صورة تخلو من التحليل النقدي في بعض 
الواضع » إلا أنه يحسب للمؤلف ذلك الجهد البذول في قراءة الغالبية الساحقة من 
الأدبيات التي صدرت عن المفكرين الذين تناولهم الكتاب . فكثيرة هي الدراسات 
التى تصدر فى الغرب بل وفى بلادنا عن الظاهرة الإسلامية » والتى يلاحظ أن 
الباحث فیها ينقل «عن» مصادر لا حصر لها دون أن يكلف نفسه عناء قراءة کتاب 
واحد أو الاطلاع على وثيقة واحدة صدرت عمن یتحدث عنهم . وفي ظل ذلك 
الرکام من الافتراءات والغالطات ‏ من الواضح أن المؤلف اعتبر أن هناك حاجة للمنهج 
الذي اتبعه رغم وعيه بثالبه . فلا ينبغي للقاری العربي أن ینسی أن الجمهور الأول 
الستهدف من الكتاب هو الجمهور الغربي . 

لكل ما تقدم » كان من الطبيعي أن تكون ترجمة هذا الكتاب عملاً يقبل عليه 
من يقوم به أيما إقبال ؛ فهو عمل یستحق فعلاً الجهد الذي یبذل في ترجمته .ولا 
أخفي على القارئ الکرم أنني كنت قد شعرت بالحيرة فعلا حين صدر هذا الكتاب 
في ۲۰۰۳ ولم يلق في عالمنا العربي ما يستحقه من اهتمام . وقتها قلت لنفسي لعل 
عائق اللغة هو السبب ؛ ومن ثم حين سنحت الفرصة لتقديمه بالعربية لم يكن من 
الممكن أن أتردد . 

لكن ارتباطي الطويل بالکتاب كان حافزا إضافيا دفعني لقبول ترجمته ؛ فهو- 
الکتای- صديق قدم أعرفه جيداً »ومن ثم من واجبي نحوه أن آقدمه للآخرين إذا ما 
أتيحت الفرصة! وقد بدأت علاقتي بهذا الکتاب في الفترة التي عملت فیها مع 
مؤلفه بالجامعة الأمريكية بالقاهرة نى مقتبل حباتی الأكاديمية . كنت وقتها أعد لنيل 
درجة الاجستیر ثم الدكتوراه . وقد أسهمت بحكم عملي كمساعدة للباحث في 
اختيار المادة الأولية وتصنيفها وتحليلها . وهو ما كان ينتج عنه مناقشات طويلة بل 
و«معارك فكرية» بالغة الشراء ؛ أشار الكاتب لها في مقدمة هذا الكتاب . وقد 
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است.تعت كثيرا بالعمل مع اللف ‏ وتعلمت منه الکثیر في تلك الرحلة البکرة من 
حياتي الأكاديية ؛ فهو مفکر يتمتع باستقلالية ونزاهة فكرية » وباحث رصين 
ومدقق ‏ والأهم من هذا وذاك فهو إنسان بالغ الرقي والعمق معا . 

وقد أسهم العمل من أجل إنجاز هذا الكتاب في توثيق علاقتي بريوند بيكر . 
فصارت العلاقة الفكرية التي تجمع مصرية متخصصة في الدراسات الأمريكية 
بأمريكي متخحصص في دراسة الوقع الصري والإسلام علاقة تعكس الشترك 
الإنساني على اتساعه ؛ وتثري أعهال كل منا البحثية . وأضافت تلك الصداقة 
الفكرية لصداقتنا الشخصية عمقا وثراء . 

ورغم تلك العلاقة الوثيقة التي تربطني بالكاتب والكتاب : بل رعا بسببهاه 
حیث شعرت فوجبها فسكولية جسيمة > فقد التزمت التزاماً صارما بل صول الرعية 

فى الترجمة ؛ فقد حافظت على المسافة بينى وبين الكتاب طوال فترة ترجمته التى 
FS‏ قي ای ا رب 
الإضافة أو الحذف أو التعديل ؛ ولا سن حقه حتى إحداث تغيير في الفقرات سواء 
بدمج بعضها أو تقسيمها . وقد بذلت كل ما بوسعي لأنقل المعنى بأعلى درجة من 
الدقة » وحاولت قدر الاستطاعة أن أنقل روح الکتاب وأقدمه بلغة عربية تليق باللغة 
الإنجليزية البديعة التي كتب بها النص الأصلي . وبعد » فإنني أعتذر مقدما للقارئ 
إذا ما كان قد جانبني الصواب أحبان في نقل المعنى بالدقة الكافية أو خانني التعبير 
في أحيان أخرى ؛ فالكمال لله وحده . وبالله التوفيق . 


د .ة . منار الشوربجي 
القاهرة 
نوفمبر ۲۰۰۷ 


نویلر 


@Ahmedyassin9O 


شکر وتقدیر 


هذا الکتاب هو معنى من العاني قصة رحلتي إلى عالم فكري وثقافي وأخلاقي 
یختلف عن العالم الذي ولدت ونشأت فيه ؛ ولكنني لم أعد غریبا عنه . كانت کارین 
آبو الخير هي أول من لفت انتباهي إلى الاسلام کحضارة . وقد فعلت ذلك أول الأمر 
في حوارات ضمت عمر محمود الذي كان ذکاژه وحسه النقدي یضبط إيقاع حماسنا 
دون أن یحبطه . والیوم ؛ وبعد کل هذه السنوات ؛ لازلت أتذكر بوضوح مناقشات 
کارین الحية حول أحدث ما صدر محمد الغزالي وكمال أبو امد » بل ولیوسف 
القرضاوي على وجه الخصوص . باعتبارهم من سيرشدونني في رحلتي لفهم الصحوة 
الاسلامية كما يفهمها ويعيشها الناس في مصر . وقد بدأنا هذا الکتاب کمشروع 
مشترك . ولا تزال الأفكار والأطروحات التى تبادلناها فى تلك المرحلة الأولى موجودة 
بين ثنايا الكتاب برسته . لكن الظروف حالت دون شراكتنا المهنية وان لم تؤثر على 
صداقتنا . ومن ثم لا يسعني هنا إلا أن أسجل امتناني إلى مرشدة وصديقة بفضلها 
عرفت أن الحدود الثقافية مکن تجاوزها برفق لا الاعتداء عليها . 

وأنا -أيضاً- أعبر عن امتناني إلى نيفين توفيق التي عملت معي في فترة لاحقة 
ولسنوات عدة ء أولا كمساعد باحث » ثم كزميلة بالجامعة الأمريكية بالقاهرة . 
وكانت نيفين تشجعني بشكل خاص على البحث في الأسثلة الفلسفية الكبرى 
التي تطرحها الوضوعات التي أتناولها في دراساتي عن الإسلام . 

وفي الفترة الأخيرة » ساعدني ثلاثة من الزملاء والأصدقاء الذين صحبتهم في 
تلك الرحلة على إدراك الرؤى الکبری نلإسلام من خلال الواقع العاش . فقد كان 
صديقى الراحل كامل عطية يصر على أن أحضر معه صلاة العيد إذا ما أردت فعلاً 
أن أشاركه هو وزوجته وولديه سمر ومصطفى فرحة الأعياد الدينية . وليعلم القارئ 
أنني حين أحكي في هذا الكتاب عن وقائع عشتها أو مناسبات حضرتها فإن كامل 
كان معي فيها يقوم عادة بالشرح والتفسير والتعليق . وكان في كل ذلك مستمتعا 
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بالتجربة . وهو لا يزال في خيالي یفعل الشی نفسه حتی الآن . ففي الرات الكثيرة 
التي احسست فیها أنني لست أهلا لرحلة هذا الکتاب وفکرت جديا في التخلي عن 
الشروع برمته » كان شعوري بأن مثل ذلك القرار سوف يخيب آمال كامل هو الذي 
يجعلنى أعدل عن الفكرة . 

ولكن كل تلك النوايا الطيبة لم تكن كافية لدفع هذا المشروع لولا منار 
الشوربجي ورمضان . 

فمنار الشوربجي التي تعمل بالتدریس بقسم العلوم السياسية بالجامعة 
الأمريكية بالقاهرة من ألمع أبناء جيلها المتخصصين في الشئون الأمريكية » ولكنها في 
الوقت ذاته كاتبة ومحللة حذقه للمشهد السياسي المصري . وقد كانت علاقتنا 
الفكرية التي يكمل فيها كل منا الآخر مصدر متعة لي ولها . ورغم كل ما قد يعتور 
الكتاب من أوجه القصورء فإنه بالقطع حرج بصورة جيدة بفضل «المعارك» والمناقشات 
اللانهائية التي دارت بيني وبينها . وقد قامت منار بجا في وسعها لتضعني على 
الطريق الصحيح . ومن ثم يظل كل حروج عن ذلك الطريق مسئوليتي وليس 

وأنا أشعر بالامتنان لرمضان عبد العزيز وان كان لأسباب مختلفة . فحين فقدنا 
زمیلتنا وصديقتنا برلنتي عبد الله بدا هذا الشروع في خطر ؛ فقد كانت برلنتي 
تتعامل مع مسئولیتها عن ملفات الصحف والدوريات بعين خبير علم الاجتماع 
المتمرس »هذا فضلا عما كانت تضفيه شخصيتها من دفء وحضور . وكنا نمجب 
حين كانت برلنتي تربط بذكاء وفي نسيج واحد بين القصص التعلقة بزوجها سامي 
وولديها الموهوبين رباب وأحمد »وبين تطورات السياسة الثقافية في مصر . ولطالما 
استمتعنا بكونهم جميعاً جزءاً من حياتنا . 

والآن » وبعد غياب برلنتي ؛ فإنني أنا ومنار حين نبحث عن الصبر واحضور 
الهادئ الذي يضفي النظام على الحياة فإننا نعتمد على رمضان ؛ فرمضان بالنسبة 
لهذا الشروع هو عنصر الاستقرار والنظام . 

وهو يصر دائما على أن بمقدوري . مهما كان حجم انشغالي » أن أواصل دراسة 
اللغة العربية . والهدف عنده لا يقتصر فقط على إنجاز هذا العمل . إذ كيف لى أن 
ألعب دور «عمو ریوند» الهم في حياة ولديه سارة ومحمد دون اللغة العربية . وكيف 
لي أن أنحاز إلى زوجته نبيلة في رغبتها في إعادة ترتيب شقتهم وأمور أسرية أخرى 
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جوهرية دون إجادة اللغة . فکما سوف یکتشف القاری فإن فهم کل من مصر 
والاسلام مرتبط ارتباطا وثيقا بمعنى الأسرة » سواء كانت الأسرة الانسانية الا کبر أو 
تجسيدها الأصغر الذي نحبه . وقد عمق من شعوري هذا زواج ابنتي سارة من كرم 
أبو الکارم » ذلك الشاب المصري الفاضل الذي وقعت عليه عيناها أول مرة حين درسا 
سويا في المرحلة الثانوية . 

وقد منحني تقسیم حياتي الشخصية والهنية بين مصر وأمريكا صداقات 
وزمالات في ثلاثة مواقع مختلفة وجميلة : كلية وليامز التي عملت فيها بالتدريس 
على مدى ۲۵ عاما وكلية ترینیتی التى أعمل فيها الآن بالندريس ؛ والجامعة 
الأمريكية بالقاهرة التي كنت فيها طالباً ثم أستاذاً . وقد ساعدني أصدقاء لا حصر 
لهم في المواقع الثلاثة على إنجاز هذا العمل حتى أنني لا أجرؤ على ذكر أية أسماء . 
ولكنني أشكركم جهیعا على دعمکم وتشجيعكم . وأود أن أذكر أن كلا من 
الزسسات الثلاث قد قدمت دعما للعمل البحثي الذي تم إجراؤه من أجل إنجاز هذا 
الکتاب . ومن بين الکنوز التي مخضت عن ذلك أن ساعدني ذلك الدعم على أن 
أتلقى العون من صفاء عبد السیح التي تولت لسنوات القيام بعملية تصنيف البيانات 
إلكترونبا . وكان وجودها كرما حتى في ظل ضغوط العمل . وإلى جانب المفكرين 
الذين يدور حولهم هذا الکتاب » فإن قائمة المفكرين المصريين الذين أثروا في فكري 
تضم جلال أمين ؛ وسحمد السيد سعيد ؛ ونبيل عبد الفتاح » والسيد يسين » وأحمد 
عبد الله . وكلهم ذوو رؤية نقدية رصينة . 

وفي المراحل الأخيرة من إعداد هذا العمل تدخل في اللحظة المناسبة طارق 
إسماعيل » ومارك تيلور » وخالد حفظي عبد الرحمن » وجاك واجیت ‏ وأخي دون 
بيكر . لإنقاذي مرات عدة كل وفق موهبته وتأملاته . 

أما فى دار هارفارد للنشر » فقد كان دعم ومساعدة كاتلين ماكدرموت وكاتلين 
درامي من البداية وحتى النهاية عظيما . وأنا مدين ناري إلين جير لقيامها بالتحرير 
على نحو متأن وبارع . 

وبعد أن اکتمل الكتاب ؛ انضم نفریق العمل بالقاهرة مصطفي محمد السيد 
فجلب معه طاقة فكرية جديدة وأضاف للجهد المبذول للتعامل مع مجموعة جديدة 
من الأسثلة التى يطرحها هذا الکتاب . 

وأخيراً» ولعله الأكثر أهمية » فإنني أهدي هذا الكتاب مع حبي إلى زوجتي 
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إلين التي تشاركني منظومة القیم التي كانت وراء هذا الشروع . وأهدیه -أيضاً- إلى 
أولادي سارة » ودوریان ومادلین ؛ وبامیلا » مع شكري لاحتمالهم غيابي وتقصيري » 
ومع امتناني لأنهم يشاركونني حياتي » ومع تقديري لهم لانفتاحهم النموذجي على 
العالم من حولهم 5 


القد م4 


يحكي هذا الکتاب قصة مجموعة من الفکرین الإسلاميين الوسطیین الذين 
يطلقون على أنفسهم اسم : «النيار الإسلامي الجديد» . وهم يرون مدرستهم الفكرية 
امتدادا لتیار الوسطية الإسلامية . ويحرك هذه انجموعة رؤية وسطية إيجابية » لا 
مخاوف نابعة من موقف دفاعي ‏ وهي رؤية يؤكدون عليها في الفكر والمارسة . ورغم 
أن جذورهم مصرية ء إلا أن الإسلاميين الجدد یخاطبون » بقدر معتبر من التأثير ؛ 
العالم العربي والإسلامي على اتساعه . وتطرح أعمالهم السؤال الرئيسي الذي يتناوله 
هذا الكتاب وهو ما إذا كان مشروع الوسط الإسلامي الذي يتحدث باسم إسلام بلا 
خوف قادرا على التعامل بفاعلية مع متطلبات عصرنا . 
لقد صاغ الإسلاميون الجدد أولا مانيفستو لجماعتهم في بداية الثمانينات » 
وقاموا بتوزيعه على نطاق واسع بين المثقفين . ولكن بسبب الظروف السياسية غير 
الواتية ‏ لم یخرج ذلك المانيفستو إلى النور حتى عام ۱۹۹۱ حين نشره الدكتور أحمد 
كمال أبو المجد » أستاذ القانون الدستوري ذو الشهرة الدولية ؛ فهو الذي كان قد صاغ 
البيان وكتبه نيابة عن زملائه . ومجرد صدور ذلك الكتيب الذي حمل عنوان «رؤية 
إسلامية معاصرة» دارت حوله نقاشات واسعة . غير أن أكثر الرؤى النقدية ثراء 
جاءت متأخرة نوعا ما ؛ وكان صاحبها هو السيد ياسين المفكر الذي يحظى باحترام 
واسع » ويعد أحد أهم نقاد التيار الإسلامي » فضلا عن أنه كان يشغل منصب مدير 
مركز الدراسات السياسية والإستراتيجية بالأهرام . ولعل الناظرة المثيرة التي جرت 
بين السيد ياسين وكمال أبو المجد فى ۱۹۹6 كانت بمثابة تقدي متاز للأفكار الرئيسية 
التى يحتويها هذا الكتاب . ١‏ 
- افتتح ياسين مقاله بالتسليم بأن الإسلاميين الجدد- على عكس غيرهم من 
الجماعات- «لا يدعون أنهم وحدهم يتحدثون باسم الاسلام» . بل إنهم #تعمدوا» 
تقديم أفكارهم «باعتبارها اجتهاداً مطروحاً للنقاش العام» » على حد تعبير السيد 
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ياسين الذي حيا ذلك التوجه . ثم يبدأ ياسين في تقديم انتقاداته » فيشير إلى أنه لم 
يجد «جدیدا» في الانیفستو » ولم يجد الا القليل الذي يمكن اعتباره إسلامياً . وهنا 
يقدم ياسين ثلاث أطروحات عادة ما يستخدمها من ينتقدون العتدلین الإسلاميين » 
وهي اتهامهم بالمسؤولية ضمنیاً عن عنف التطرفین » والتعبير عن رؤى أيديولوجية 
شمولية ولا واقعية » فضلا عن العجز عن الاستجابة بشكل جديد وخلاق لمشكلات 

مصر الأكثر إلحاحاً . وبأسلوب تهكمي طالما ميز انتقادات العلمانيين ؛ يسأل ياسين : 
«ألم يكن أجدى بأصحاب البيان أن يبرزوا ظاهرة العنف الإجرامي الذي يتستر 
بالإسلام ویدینونها إدانة واضحة قاطعة؟» 

وفي رده على مقال ياسين » دافع كمال أبو امجد عن البیان باعتباره (صرخة 
إنقاذ» » وأعرب عن أسفه من أن تعليق ياسين لم يتناول مضمون ذلك البيان العتدل 
مفضلاً بدلاً من ذلك التركيز على مهاجمة المتطرفين . لكن وإدراكاً منه بأن ما جاء 
في مقال السيد ياسين إغا یجسد الانتقادات الموجهة على نطاق واسع لمشروع 
الوسطية الإسلامية داخل مصر وخارجها » انتهز كمال أبو اجد الفرصة ليقدم دفاعاً 
قويا . 

ويقول أبو امجد : «يعلم السيد ياسين جيدا أنني وإخواني الموقعين على البيان قد 
أمضينا أكثر من ثلاثين عاماً ندين العنف ؛ ونحذر بصوت عال وبقوة من آثاره » 
وندحض دعاوی جماعات العنف» . 

لقد جسد الجدل بين الکاتبین القضایا احورية بشأن الصراع على الاسلام ؛ 
والتي یطرحها کل من العلمانيين السلمین والاسلامیین العتدلین والتطرفین الذين 
یستخدمون العنف ‏ الأمر الذي جعل ذلك الجدل الذي دار على صفحات جريدة 
الأهرام محط اهتمام النخبة السياسية في مصر() 

لكن هذا الجدل يستحق اهتمام قطاعات أوسع بسبب الأهمية العالمية للإسلام . 
ففي النصف الثاني من القرن العشرين ؛ شهد العالم عودة الدين ليتحدى العلمنة 
التي بدت في کل مکان وكأنها احد أبعاد التحدیث التي لا مفر منها . وقد أحذت 
تلك الظاهرة العالية شکل «الصحوة الاسلامیة» فى البلدان العربية » وهی الصحوة 
التي كانت وراءها تبارات وجماعات وحرکات إسلامية ستنوعة تراوحت بين 
الانعزالین الذين رکزوا على العتقد لصي ارب بای الذين سعوا 
لاعادة تشکیل مجتمعاتهم دينياً باستخدام العنف(۲) . ويظل تيار الوسطية العریض 


20 


یتوسط هذین النقيضين في العالم العربي والاسلامي . ویرفض تيار الاعتدال 
الاسلامي سلبية الانعزاليين » ویدعو إلى إغادة تشکیل المع على سس اسلامية . 
ولكنه في ذلك يرفض بشكل قطعي أسا ليب العنف باعتبارها لا تتناسب مع 
الأهداف التي يسعون إلى تحقيقها وك أفكارهم بشأن كل من الوسائل والغايات » 
القيم الجوهرية للإسلام خاصة قيمة العدل . فهم يؤمنون بأن التحولات التي يريدونها 
ينبغي أن تنسق في وسائلها وغاياتها مع المقاصد العليا للإسلام في كافة مراحلها . 

وتيار الوسطية الإسلامي - الذي تنبع جذوره من أعمال رواد التجديد في القرن 
التاسع عشر كمحمد عبده - وجد أكثر أشكال التعبير عنه استمرارية في تنظيم 
الإخوان المسلمين الذي أسسه حن البنا في ۱۹۲۸ . وقد استمدت جماعة الاخوان 
السلمین قوتها لشعبية من الطبقة لوسطی خصوصاً شریحتها الدنیا . وبحلول 
منتصف القرن العشرین كانت الجماعة قد جذبت حوالي اللیون عن آمنوا بمشروعها 
للتجديد الإسلامي في مواجهة الأفول والتدهور . لكن الصراع مع حركة الضباط 
الأحرار بزعامة جمال عبد الناصر التي تولت الحكم في ۱۹۵۲ أدى إلى قمع الاخوان 
منذ منتصف الخمسينات . ثم إلى انحسار حركتهم شبه الكامل لعقود عدة . 

غير أن السادات أفرج في أوائل لسبعینات عن سجناء الاخوان وشجع أنشطتهم 
بشكل غير مباشر من أجل إحداث قدر من التوازن مع خصومه في اليسار . ورغم 
تلك النية الواضحة في استخدامهم ؛ يظل من الخطأ اعتبار صعود الإخوان مجرد 
نتيجة للمناورات الحكومية ؛ فالنجاحات غير التوقعة لهم منذ عودتهم في الثهانينات 
إنما تعود في المقام الأول إلي الجاذبية الحقيقية التي تتمتع بها رؤيتهم العامة إزاء 
التجديد الإسلامي . وكان الميلاد الجديد للحركة بمثابة فصل محوري من فصول قصة 
عودة الذين في شتى أنحاء العالم والتأكيد على دوره . ورغم أن أقلية هامشية عنيفة 
في حركة الإخوان تبنت منهج التطرف أثناء سنوات القمع . إلا أن التيار الأساسي 
السائد في الحركة احتفظ بموقع لا يمكن إنكاره في الحياة العامة والمدنية تاه علي 
استراتيجيه واعية من جانب الجماعة هدفت إلى التكيف مع النظام وقدمت برنامجاً 
للتغيير الاجتماعی السلمى . وظلت الحيوية المتجددة للإخوان بمثابة دليل على أهمية 
التجديد الإسلامي للتعامل مع قضايا العالم المعاصر . 

والإخوان هي الحركة التي خرج من رحمها تيار الإسلاميين الجدد كقوة تقدمية 
ومستقلة تشكلت كرد فعل لقصور وإخفاقات الإخوان ونجاحها في آن واحد . ومع 
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ذلك يدين تيار الإسلاميين الجدد بالکثیر للعمل الفكري والحركي لالاخوان وبصفة 
خاصة للتأثير اللهم لحسن البنا . 

واليوم » وبعد أكثر من عقدين منذ أن ظهر الإسلاميون الجدد كمدرسة فكرية 
متماسكة » يمكن تقوم أعمالهم . وهي مسألة من الأهمية بمكان ؛ لأن مصر تلعب 
دورأله أهمية فريدة في العالم العربي والإسلامي . فلانها أكثر الدول العربية تحديقاً 
وذات صورة كوزموبوليتانية تمت صياغتها ين أجل جذب السياحة الدولية » فان هوية 
مصر وشخصيتها الإسلامية عميقة الجذور عادة ما يتم حجبها . فمصر في الواقع 
كانت مهدا لرژی وتفسيرات عدة للإسلام » بعضها متطرف وال خر معتدل »وهي 
الرژی التي آلهمت حرکات شتی كان لها تأثیراتها التي تخطت بکشیر الحدود 
الصرية . ولكن يظل الإسلام الإصلاحي هو صاحب الجذور الأعمق في ثقافة مصر 
وتاریخها شديدي الثراء . ومن ثم فليس هناك آفضل من مصر لتقويم الصراع داخل 
الاسلام بين التيار الأساسي السائد وللتطرفین الذین یستخدمون العنف . 

ولعل وضع مصر انحوري هو النقطة التي يمكن من خلالها تناول الأسئلة التي 
برزت واکتسبت طابعا ملحا بعد ۱۱ سبتمبر . ما هي آفاق الاسلام الاصلاحي 
الیوم؟ ما مدی إمكانية وجود اعتدال اسلامي بشأن السائل السياسية والاجتماعية 
والثقافية ا محورية؟ وما هو شکل الستقبل الذي یعدنا به تيار الوسطية الاسلامي؟ 

لقد قدم الإسلاميون الجدد إجابات واضحة ومهمة عن كل تلك الأسثلة على 
المستويين النظري والعملى . ولكن عائق اللغة والاختلافات الثقافية أديا إلى تجاهل 
شبه كامل فى الغرب لتلك الأبعاد المهمة للوسطية الإسلامية التى تدفقت من 
تفسيرات الإسلاميين الجدد . 

فمثله مثل غيره من الأديان الكبرى » يمكن إدراك الإسلام على النحو الأفضل 

عبر التفسيرات البشرية للرسالة الإلهية التي تقوم بتوجيه العقيدة والسلوك ؛ فالدين 
بهذا العنى هو تفسير حي » والبشر هم الذين يجعلون ذلك ممكناً . والرموز الأساسية 
لمدرسة الإسلاميين الجدد الذين يبرزون على صفحات هذا الکتاب يشرحون رؤى 
الوسطية الإسلامية على أرض الواقع . فالإسلاميون الجدد المصريون یضمون 
شخصيات معروفة كتاباتها على اتساع العالم العربي بل والدوائر الإسلامية الأوسع . 

فعلى سبيل المثال » عادة ما يشار إلى يوسف القرضاوي باعتباره أهم علماء 
المسلمين وأكثرهم نفوذا في العالم الإسلامي اليوم . وفهمي هويدي بلا شك صاحب 
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الصوت الصحفي الا کثر شهرة والاوسع انتشاراً على اتساع العالم العربي ‏ مثلاً لرؤية 
الإسلاميين الجدد . هذا وینظر الکشیرون إلى الراحل الشیخ محمد الغزالي باعتباره 
أقرب علماء الدين إلى قلوب السلمین في القرن العشرین . والاسلامیون الجدد يمثلون 
قوة فكرية معتبرة في مصر والعالم العربي بل وخارج حدودهما . ولا يوجد في الواقع 
أسباب علمية موضوعية لغیاب الفهم الغربي للإسلام الذي تمثله هذه الدرسة من 
الفکرین ؛ فسجلهم متاح ويسهل الاطلاع عليه وتقويمه . وقد قام الإسلاميون الجدد با 
هو أبعد من طرح أسئلة تأملية مجردة ؛ فالحجم الضخم لأعمالهم الفكرية فضلا عن 
السجل الحافل لدورهم النشط في الحياة العامة يشي بأن تلك المجموعة الجديرة 
بالاهتمام والتي تتسم بالتعددية - حيث تضم قانونيا وقاضيا مؤرخا وصحفيا وعددا 
من الفقهاء - قد قدمت اجتهادات إصلاحية بشأن دور الفن والتعليم في الإسلام ؛ 
وحول طبيعة امجتمع الإسلامي وسبل تنظيمه » وحول علاقة المرأة بالرجل » وحقوق 
غير المسلمين » وطبيعة البنوك الاسلامية والاقتصاد بامجتمع ٠‏ فضلا عن لدور العالي 
للإسلام . وقد تناولوا كل تلك القضايا في سياق اجتماعي محدد . ولان هؤلاء 
المفكرين الإسلاميين قد احتفظوا بعلاقة عضوية بمجتمعاتهم » كأفراد وكمجموعة 
فإنه بإمكاننا وضع أعهالهم في سياق التاريخ الحديث لمصر والشرق الأوسط ء الأمر 
الذي يجعل طبيعة تلك الأعمال وأهميتها ذات مغزى للمتخصصين وغير 

دا کل جزء من أجزاء هذا الكتاب الثلاثة- والمعنى برؤية الإسلاميين الجدد 
للشقافة وامجتمع والسياسة - بقدمة . فمن بين الكم الهائل من الكتابات الثقافية تم 
انتقاء مقال ساخر ينطوي على رؤية ثاقبة وهو طابع ميز الثقفین الصریین عموماً با في 
ذلك الإسلاميين الجدد . ففي شكل واقعي وإنساني ؛ يقدم كل مقال من تلك 
القالات الختصرة انحاور الرئيسية للتحليل الذي سيأتي بعدها ‏ ولكنها عادة تعكس 
روح الدعابة التي طالما يستخدمها المصريون للتعامل مع ظروف شخصية بائسة أو 
أوضاع عامة يصعب احتمالها . 

فالقسم اا بامجال الثقافي بفصليه الأول والثاني عن التعليم والفنون يقدم له 
مقال ساخر یبنی الصلة بين تجاوزات الثقافة الشعبية - التي تصرف الا نظار عما هو 
مهم وتجسدها أكثر فنانات ت الرقص الشرقي شهرة في مصر- وبين انعدام کفاءة 
المؤسسة الحاكمة التی تتخذ عادة مواقف دفاعية . آما الفصلان التالیان اللذان 
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یتناولان المجتمع والاقتصاد ؛ فیقدم لهما مقال يهجو بسخرية بالغة الرژی الشوهة 
لله تطرفین الاسلامیین » بكافة آنواعهم حين یصرفون الا نظار عن الا جندة الوطنية 
ویرکزون على قضايا ثانوية » كالمبالغة في اللبس الاسلامي . وهم إذ یفعلون ذلك إغا 
يطمسون في الواقع الوجه الإنساني للإسلام الذي يكافح الإسلاميون الجدد من أجل 
الكشف عنه یب ملق سا کم Ee‏ عن لبقي الى وی 
من تقييم الإسلاميين الجدد للأمور » للفصلين الخامس والسادس عن السياسة 
الداخلية والسياسة الخارجية . فهو يعبر عن خيبة الأمل التى يشعر بها المصريون إزاء 
حا سا وسدتية فار من أى تیصو ۱ اف الذي یفتح لباب أمام الوسط 
الاسلامي كما يفهمه الإسلاميون الجدد لتقدي بدائل خارج السياسة وفيما وراء 
حدود اجتمع المدني . 

لقد اختتم كمال أبو المجد مناظرته مع السید ياسين بالاشارة إلى سجل إنجازات 
الإسلاميين الجدد : إصداراتهم العديدة التي تتناول قضايا أساسية حول الثقافة » 
واجتمع ‏ والسياسة » والاقتصاد » ومشاركتهم النشطة في الحياة العامة من واقع 
مبادئهم 5 

ولا بوجد مقدمة لذلك التاریخ القریب أفضل من أحداث معرض القاهرة الدولي 
للکتاب عام ۱۹۹۲ ۰ 

كانت الحشود قد تجمعت منذ وقت مبکر » وسرعان ما امتلات القاعة الضخمة 
عن آخرها بالبشر . هذا بینما احتشد آخرون لتکتظ بهم الساحة احيطة بذلك 
السرادق القام في أرض العارض التي كانت قد افتتحت موخرا في قلب القاهرة 
الكبرى . كانت المناسبة هي معرض الكتاب الرابع والعشرون عام ۲ . ومعرضص 
الكتاب كان قد صار تقلیدا سنوياً » الأمر الذي جعله حدثاً ثقافياً مهما بل وربا أكثر 
من ذلك في بعض الا حیان(۳). 

كان حضور الشیخ محمد الغزالي - أحد أهم الرموز الدينية الصرية » وال کثر 
شهرة بين الاسلامیین الجدد لدی عامة الصریین - يضمن أن تأتی حشود كبيرة من 
الناس ؛ فحين يوم الشيخ الغزالي الصلاة في الناسبات الاسلامية الکبری یحتشد 
حوالي ربع ملیون من کل حدب وصوب في أحد الیادین العامة في القاهرة . آما 
الیوم » فلن يؤم الغزالي الصلاة . فهذا احدث الذي نظمه معرض الکتاب كان 
الغزالي- كإسلامي وسطي- سیناقش فيه مسألة الدولة الاسلامية مقابل الدولة 
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العلمانية في مناظرة مع الکاتب فرج فوده أحد أكثر علمانيي مصر شهرة ° . وکان 
مع الغزالي في تمثيل التیار الاسلامي- وان بدا في ظله إلى حد کبیر- مرشد الاخوان 
لاحقاً مأمون الهضيبي!*) . 

وما أن نشر برنامج معرض الکتاب في جريدة الأهرام حتی ترکز انتباه النخبة 
السياسية على الحوار بين الاسلامیی والعلمانیین . فقد أدرك المثقفون فورا أهمية 
الحدث ؛ فندوات معرض الکتاب قدمت تجسیدا معاصراً وملموساً لا طروحات 
مشروعين وطنيين متنافسین سعی کل منها إلى الاستحواذ على روح مصر على مدار 
أكثر من قرن من الزمان . فالغزالي يجسد إمان الوسطیین الإسلاميين في مصر بأنه 
وحدها الدولة التي يتم اصلاحها بناء على آسس إسلامية هي القادرة على بناء 
مجتمع مصري يتسم بالاصالة ٠‏ ولکنه ديمقراطي وحدیث في الوقت ذاته . آما فرج 
فوده فهو يشل البدا العلماني وموداه أن الدولة «الدينية» لا کنها أن تقدم نوع 
الحكومة التي تحتاجها البلاد في نهاية القرن العشرین . 

خارج القاعة » مثل الشب‌ان - وأغلبهم من اللتحین- العدد الأكبر بين 
انحتشدین . وما إن زادت أعداد البشر حتی صار وجود الامن في زيه الرسمي أكثر 
وضوحا . وصار يوجه لقادمین الجدد نحو دواثر آوسع حول البنی على نحو یترك 
الطریق إلى القاعة خالیا . وتفبل احتشدون التعلیمات ؛ ثم تواترت الأنباء عن أن 
الشيخ الغزالي داخل القاعة فعلا . وبين الحين والآخر . كان الأمن یصطحب سیارات 
الشتخضيات العامة المساعذنها على 'ختراق الطريق ببطء نحز الدخل : بیتما كان 
الشباب يتسابقون فيما بينهم في التخمين بشأن الشخصيات اللامعة التي تقترب 
منهم » فهذا مشقف معروف ؛ وذاك شخصية مرموقة أو مسئول حكومي بارز . لکن 
ردود فعل الحشود كانت أكثر وضوحاً عند ظهور فرج فوده » فقد عرفه الجميع فوا ؛ 
فهو قاد صنع لنفسه شهرة كشخصية عامة ذات مواقف واضحة في الصف العلماني ؛ 
يعبر عنها بأسلوب عنيد . وبنزعته الذرامية المعتادة ؛ لا يصل فرج فوده إلا بعد أن 
تكتظ الحشود » ثم يأتي ليشق طريقه بثقة نحو المدخل الأمامي تصحبه أسرته في 
أزياء أنيقة . 

كانت تحيط بالحدث ظلال غريبة لم يكن يدرك أحد وقتها أنها تنذر بسوء . 
ولكنها خلقت بعض الشعور بالقلق في ذلك اليوم البارد من أيام فصل الشتاء . فمتى 
شرعت جماعات صغيرة من الشباب اللتحین في التجمع في دوائر لم يكن واضحاً 
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في البداية آنهم ینتظمون من أجل صلاة الجماعة . وفي الوقت ذاته » كان احضور 
الواضح غير العلن لا خرین يهدد بعرقلة الحوار الوطني الزمع . فلم تكن عناصر الأمن 
في زیها الرسمي وحدها المثلة للنظام في معرض الکتاب . فمتی ازدادت الحشود لم 
يجد الأمن الذي يرتدي اللابس الدنية غضاضة قى |شعار الناس بوجوده . کانوا 
عناصر قوية البنيان ترتدي اللابس الدنية وسسلحة بهراوات ليست مخفية بعناية في 
سلابسهم ؛ وکان هولاء یظهرون بين الحين والآخر بل وفي لحظة بعينها أحاطوا 
بالمدحل الرئيسي بالكامل .وقد احذت التعليمات الموجهة للناس شكل دفعهم 
بغلظة أحياناً حتى بدأ لفضب یعلو وجوه الشبان الملتحين الذين راحوا يرددون 
هتافات «الله آکبر الله آکبر» ؛ والتى صاحبها أحياناً اندفاعات غليظة » حتی بدا 
الشهد مهيا لمواجهة . فتدخل الشيخ الغزالي عبر الیکروفو قائلاً بحزم إنه لا يجب 
استخدام تلك الهتافات » ثم دعا فورا لصلاة الظهر . توقف الشبان عن الهتاف وراحوا 
ینتظمون من أجل صلاة الجماعة » بينما شرع البوليس السري في الذوبان وسط 
الجماهير .كان إذن حوارا سبقته إقامة الصلاة» كأداة لقطع الطريق على الاندفاع نحو 
العنف . 

وتستمر الناظرة حول النظام الاسلامي ولعلماني لثلات ساعات دون حادثة 
عنف واحدة . تحدث الغزالي أولاً بينما احتمالات العنف لا تزال كامنة في القاعة . 
وقد استهل حديثه باستعراض تاريخ الغزو والنهب الغربي والذي هو ف فى الجوهر من 
قصة وجود الغرب في العالم الإسلامي . ويذكر الغزالي جمهوره بأن الصريين قد 
انتصروا في كفاح استمر مثة عام ضد اغتصاب وعنف المستعمر ؛ ولكنهم فعلوا ذلك 
بثمن باهظ لأنفسهم ولترائهم الإسلامي الثمين » «فقد صرنا شخصیات مشوهة أبعد 
ما نکون عن تراثنا» . قالها الغزالي بقسوة ووضوح . فقد سعی الکثیر من الصریین 
لتبني أساليب المستعمر بعد أن تحطمت ثقتهم بأنفسهم . وأضاف الغزالي محذراً أن 
ذلك التبني للعلمانية قوض الهوية والشعور بالانتماء الذي يقدمه الإسلام . فلن 
يحقق المصريون نجاحا في العالم الحديث إلا عن طريق «تجديد علاقتنا بالإسلام 
وتحرير أنفسنا من الاستعمار التعليمي والتشريعي والفكري» . بهذا العنی ؛ قدم 
الغزالي الأمل في الدولة الإسلامية ورفض و ماده الغربية . 

هل تقدم اجتمعات الغربية فعلاً غاذج د تستحق التقليد الأعمى؟ يرفض الغزالي 
التغاضي عن النواقتص التي تعتري حتى أقوى امجتمعات العلمانية في الغرب » ذاكراً 
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الانحلال الأخلاقي » والعنف الجنائي . والمعايير الزدوجة للمجتمع الأمريكي . 
ويسأل لاذا يغض الأمريكيون الطرف عن انهيار القيم الأخلاقية والفقر المدمر الذي 
ينعكس في الكثير من جرائم العنف في مجتمعهم . وفيما يبدو ردا على الهجوم 
المعروف في الغرب الذي يسوي بين الإسلام والظلامية » يقول الغزالي إن «الحكومة 
الاسلامية ليست مناهضة للعقل ؛ لأن تلك الحكومة ستؤدي أدوارها وفق القرآن 
الكرم والعقل معا . وميز الغزالي بوضوح بين الدولة «الإسلامية» والدولة «الدينية» . 
ويرفض اعتبارهما شيئاً واخداً . وأضاف أن الإسلاميين الوسطيين يسعون إلى تجديد 
معنی المع قي الإسلام وهو المع لذي انتج حضارة ستل 14 قرت واعتبر أن هذا 
التجديد «هو مطلب الأمة » والتخلي عن القيام به يكون إذن بمشابة إهدار للإرادة 
الشعبية» . 

وفي إشارة ذكية إلى المكانة العظيمة للغزالي ٠‏ افتتح فرج فوده كلمته بتذكير 
الحاضرين بأن المقاطعات والاحتجاجات الانفعالية من القاعة تنم عن ضعف الثقة 
فيمن يمثلون وجهات نظرهم على المنصة . وأصر فوده في مستهل كلمته على أن 
تعليقاته لا علاقة لها بالالتزام الديني للمسلمين ؛ لأن ما يعارضه هو الحكم باسم 
الإسلام معتيراً أن تلك مسألة فيها «رؤى متنافسة وتقديرات متباينة واختلافات في 
وجهات النظر» . ثم يحدد المتحدث الخلل الجوهري ۰ > في الماضي والحاضر » الذي 
تعاني منه الحركات والحكومات التي تصف نفسها بأنها إسلامية . ویقتبس فرج فوده 
من حوار للغزالی آجرته معه مجلة روز الیوسف فى ۱۹۸۷ قال فيه إن الشريعة الحق 
لم تطبق إلا في عصر الخلفاء الراشدین : وأن العنف وتوازنات القوی السياسية هي 
التي هيمنت في العصور التالية من تاريخ الأمة الإسلامية . 

وطالب فرج فوده مستمعيه بأن يأخذوا ما قاله الغزالي مأخذ الجد . وقال إنه إذا 
كانت الشريعة الإسلامية قد طبقت فقط في عصر الخلفاء الراشدين ۰ يصبح التاريخ 
خير دليل على فساد موقف الإسلاميين الذين يعولون على تطبيق الشريعة من أجل 
إيجاد حكم إسلامي عادل . ويشير في ذلك إلى إيران والسودان كدول انتتهت 
محاولاتها لخلق دولة إسلامية قائمة على الشريعة إلى قمع وسفك للدماء . ولان 
الإسلاميين لا يملكون برنامجاً معتبراً أو مفصلاً للتعامل مع مشكلات البلاد فإنه «لا 
ينبغي لصر أبداً أن تضع مصيرها في يد أولئك الذين لا بملكون سوى الشعارات 
والأوهام التي يشهد ضدها التاريخ والواقع المؤلم لدول مجاورة .» ولفت فوده الانتباه 
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إلى جرائم العنف التي ترتکب تحت شعارات إسلامية ؛ وربطها بالسابقة التي أرساها 
«التنظیم الخاص» التابع للإخوان السلمین في الشلاثينات والأربعينات . وحذر من 
الخطر الذي تمثله فكرة الدولة الدينية على الوحدة الوطنية . وقد رفض فوده بشکل 
قاطع أن تتعرض الا قلية المسيحية إلى الظلم التمثل في أن یحکمها دين الا غلبية . 
واصر بدلاً من ذلك على التساسك الوطني القائم على مبدأ الواطنة بعيداً عن 
الدین .ثم ذكر فوده انفجار العنف عقب اغتيال السادات وأثناء حرب اخلیج 
باعتبارهما فترات خطرة كان فیها طرفاً النزاع يبرران مواقفهما على أساس إسلامي» 
وطالب بأن يتم حماية الإيمان الديني من فساد السياسة ؛ واختتم كلمته بدعوة 
لاستمرار اطموار(۳) . 

وقد ركز الغزالي » » في تعقیبه ‏ على قضية الشريعة موضحاً أنه رغم أن الشريعة 
لم تطبق بالكامل إلا في عهد الخلفاء ء الراشدين » إلا أن التطبيق الناقص لها في 
العصور الأموية والعباسية والعثمانية قد أدى إلى التقدم الحضاري المعروف الذي 
حقق في تلك الفترات . وربط الغزالي بين الشريعة والتراث الحضاري الإسلامي 
الواسع » لا بينها وبين النظام السياسي بالعنی الضيق أو بينها وبين القانون الديني 
الذي هو مفهوم ملتبس . فالتمييز بين الدولة الدينية والدولة الإسلامية مسأة محورية 
عند الغزالي والإسلاميين الجدد رغم التجاهل المستمر لها من جانب الإعلاميين . 
فالإسلام كحضارة منفتح ومتسامح وبعيد كل البعد عن أفكار التعصب والانغلاق 
المرتبطة بمفهوم الدولة الدينية . وقد اخنتم الغزالي مداخلته بشأن التاريخ الإسلامي 
بالتذكير بأن الغرب في سعيه للتقدم اعتمد على تراث الحضارة الإسلامية خاصة في 
العلوم بما في ذلك الطب . 

وهكذا انتهت المناظرة بخلاف واضح حول فكرة الدولة الإسلامية في مقابل 
الدولة الدينية ودور الشريعة فيها . وكما قال أحد الصحفيين الذين غطوا الحدث 
الذي دارت وقائعه في معرض الکتاب «تنبع أهمية المناظرة من أن الجمهور قد اعتاد 
أن يستمع لوجهة نظر واحدة واليوم تمكن من الاستماع إلى وجهتي النظر معا . 
وأضاف «مع نهاية المناظرة » كان التوتر قد زال والميل للعنف قد تلاشی ‏ وهو ما يوضح 
أن ابحیل الحالي في أمس الحاجة إلى الحوار الحقيقي لا المونولوج الذي استمر لأكثر 
من عشر سنوات»7" 

وقد هيمنت المناظرة بين الشيخ الغزالي وفرج فوده على التغطية الإعلامية لوقائع 
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معرض الکتاب عام ۱۹۹۲ . لکن لم يقل عن ذلك أهمية تلك الندوة التي قدم فیها 
كمال أبو المجد رسمیا بيان مدرسة الاسلامیین الجدد بعنوان «رژية اسلامية 
معاصرة» . فقد کشف البیان عن الارضية الفكرية والقيمية التى انطلق منها الغزالی 
في محاحاته لصالح الدولة الاسلامية لا الدينية . والبيان الذي کتب عام ۱۹۸۰ وتم 
توزیعه وقتها على ۱۵۰ من الاسلامیین وغیرهم من الفکرین لم يتم نشره إلا في عام 

۱ ثم أعيد نشره في ۱۹۹۲ لیتزامن مع معرض الکتاب . وقد أسهمت المجموعة 
احورية للإسلاميين الجدد المكونة من د . بوسف القرضاوي » الفقیه الاسلامي , 
ولکاتب الصحفي فهمي هويدي ‏ والدکتور محمد سلیم لعوا احامي والمتخصص 
في الشريعة » ولقاضي والرخ البارز طارق البشري ؛ فضلا عن الشیخ محمد 
الغزالي » وأحمد كمال أبو المجد في تشكيل أفكار البيان . وهي الأفكار التى تم نسجها 
في صیاغات وأطروحات کبری 3 ۱ ۱ 

ي وعلى الرغم من أن الظروف السياسية لم تسمح بنشر البیان عام ۱۹۸۰ ۰ إلا أن 
عقد الشمانينات كان مواتياً بأشكال أخرى لنشر فكر الوسطية الإسلامية فى مصر . 
ففي استعراضه لتلك السنوات في يناير ۱۹۹۰ :آشار فهمي هويدي التحدث باسم 
لإسلامبين الجدد إلى الفوز الذي حققه الإسلاميون في لانتخابات ‏ والوجود القوى 
للاسلامین الجدد في النقابات الهنية . لكن هويدي اعتبر أن تلك التغيرات الداعية 
للتفاؤل قد صاحبها قلق بشأن مستوى الوعي والالتزام المطلوب في صفوف ذلك المد 
لإسلامي التنامي في مصر وخارجها . وحذر الكاتب من استخدام البعض المرموز 
الإسلامية بأساليب لا إسلامية ضللت من هم داخل الحركة وأثارت انزعاج من هم 
خارجه . وقد ربط هويدي بين ذلك الكو الفوضوي للمد الإسلامي وفشل النظم 
السياسية العربية في تبني خیار حضاري حاسم » الامر الذي قسم اجتمعات نعربية 
إلى نخب متغربة » وجماهير مرتبطة ارتباطا عميقا بالإسلام . کما لفت هويدي 
الانتباه إلى كتابات أيديولوجية معادية في الغرب » مشيراً إلى أن مفكرين غربيين 
نافذين كانوا قد أعلنوا الانتصار العالمي للفكرة الليبرالية الغربية بينما نوا إلى العالم 
الإسلامي باعتباره الاستثناء التمرد » الأمر الذي قد يعني ضمنا استهدافه . وقد نبه 
هويدي إلى أن ذلك الموقف الأيديولوجي قد يتحول لي عمل عدائي سواء من جانب 
قوى خارجية أو من جانب نظم سياسية مرتبطة به( 

ورغم تلك اللاحظات التحذيرية » حدا الاسلامیون الجدد الأمل في البناء على 
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الکاسب التي حققها الاسلام في الشمانینات . ومن ثم انطلقوا في معرض الکتاب 
بشکل حاسم إلى امحال العام الذي صار مفتوحاً أمامهم 3 مؤكدين على دورهم الجديد 
کشادة فکر فکر آهلتهم له جهودهم الدووبة في الثم انینات . وکان التواجد اللحوظ 
للإسلاميين ابحدد في معرض الکتاب وكأنه يؤكد الجانب التفائل في تحلیل فهمي 
هويدي . 

وکان كمال أبو انجد في تعلیقاته في معرض الکتاب قد أكد على أن أولئنك 
الذين يركزون على التيارات الإسلامية المتشددة إغا يقللون بالضرورة من شأن النمو 
التزايد في جاذبية الوسطية الإسلامية- التي يعبر عنها الإسلاميون الجدد . فمن 
وجهة نظر كمال أبو الجد فإن قوة الوسطية مصدرها فهم كلي وموضوعي للمقاصد 
لعلیا للشريعة . وقد أكد أبو المجد على أنه في الوقت الذي تهیمن فيه «تیارات 
العربي والإسلامي الزید من المناصرين » الذين يتطلعون إلى التيار الوسطي ليقودهم 
نحو نهضة حقيقية مبنية على فهم صحيح للإسلام . فالوسطية عند الإسلاميين 
الجدد هي الملهم الذي ترتكز عليه رؤيتهم المعاصرة لإصلاح وتجديد إسلامي جامع 
ومنفتح على العال (9) . 

وكان معرض الکتاب في ۱۹۹۲ أكثر من مجرد فرصة لناظرة التيار العلماني 
بالنسبة للإسلاميين الجدد ؛ فقد كان ساحة مثالية يمكن من خلالها أن یلتقی 
«العقل» أو القيادة الفكرية لتیار الاعتدال الاسلامي مع مثلي «الجسد» الإسلامي 
الکون من جماعات ضخمة ومتعددة من الشباب الإسلامي . وكمفكرين ذوي 
اتصالات قوية بالتجديد الإسلامي 3 قدم الإسلاميون الجدد رؤية تعتمد علی اجتهاد 
عقلاني لفهم النصوص المقدسة -القرآن والسنة » والفقه ايفاك - ویسعی لعاة عدد 
كبير من القضايا الدينية والاجتماعية فى حياة المسلمين . وفى نفس الوقت يتشكل 
تفكيرهم وتواجدهم 7 الحياة العامة من واقع اهتمام عميق بمعاناة الصریین في 
مجالات لا تتعلق فقط بمعتقداتهم ودينهم وإغا -ایضا- بمعاناتهم الاجتماعية » 
والسياسية » والاقتصادية » والثقافية » والنفسية . وهم يعتبرون أن آفاق التقدم لشعوب 
العالم العربي الاسلامي محكومة بالعلاقة الوطيدة بين فهم الإسلام كفكر وإيمان 
وطریق حياة من ناحية وبين المعرفة الوضوعية بالعالم الحديث وشروط النجاح فيه من 
ناحية أخرى 09 
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وفي الجوهر من فکر هذه المدرسة يظل هناك ذلك الاعان بالاسلام کحضارة 
تنطوي على الالتزام بالعمل الاجتماعي البناء » فهم يؤمنون بقوة بأن واجب کل 
زعماء الاسلام ومفکریه ونشطائه یتمثل في مواجهة تحدي التقدم بحلول مبدعة 
تجسد القیم والبادی الاسلامية ؛ ویصرون على أن منهج الاعتدال في التعامل مع 
الشکلات التي تواجه اجتمعات الاسلامية العاصرة لا یتطلب الاطاحة بالژسات 
القائمة ؛ فالکثیر من القوانين في مصر .على سبیل الثال » لا تتناقض مع الشريعة 
الإسلامية في رأيهم . بل إن انجالات التي تحتاج إلى تغيير ينبغي عندهم أن يتم 
التعامل معها بحكمة وتدرج لتجنب حدوث الزید من الفوضى في انجتمع . ويرى 
الإسلاميون الجدد في الأنشطة العملية الطريق الصحيح للخلاص في الدنيا والآخرة 
حتى لو كانت نتائجه منقوصة أو لا تتسم بالكمال . فهم يدعون إلى جسد إسلامي 
یتسم بالعافية والحيوية مكن من خلال حركته أن يسهم في خلق مناخ یتسم 
بالتسامح والتفاهم والحوار الذي يؤدي إلى فهم أفضل لكل من الاسلام والعالم 
الحديثك . 

ويرى الإسلاميون الجدد أن جسدا منخرطاً فى مثل ذلك النشاط الاجتماعى 
البناء بتطلب وجود قيادة فكرية ذات کفاءة : قادرة على الترشید . ومن على مب 
معرض الکتاب » قدمت هذه المجموعة نفسها لوقع القيادة . أما مؤهلاتهم فهي خليط 
قوي وستنوع من الامکانات النظرية ولفقهية عثلة في الفقیه الاسلامي د . یوسف 
القرضاوي » ورجال القانون مثلين في كمال أبو انجد وسلیم العوا : فضلا عن الطاقة 
الفكرية واحاذبية الشخصية للشيخ الراحل محمد الغزاني ‏ ها إلى جانب صحفي 
مرموق كفهمي هويدي صاحب القال الأسبوعي واسع لتأثیر في الأهرام ‏ والقاضي 
والورخ طارق البشري نائب رئيس مجلس الدولة الذي يحظى باحترام عمیق لدی 
كل التبارات السياسية والفكرية . 

وینجذب لهذه الدرسة عدد من الزملاء والناصرین والتلامیذ والنشطاء خصوصاً 
بين الشباب الذي یبحث عن بدیل إسلامي للمتطرفين . ورغم أن هؤلاء يمدون یدهم 
للآخرين » إلا أنهم يعتمدون على بعضهم البعض في تعريف جوهر فكر مدرستهم 
الفكرية ومشروعهم . ومشروعهم مشروع اجتهاد جدير بالاهتمام » يعيد النظر في قيم 
التراث ومقاصده ؛ ويسعى لترجهته إنى إصلاح بناء . وتربط بين رموز هذه المدرسة 
علاقات شخصية متدة » وتلاق فكري دائم يعبر عن نفسه بشكل ملموس في 
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إحالات کل منهم للآخر » وحرکتهم الشتركة في الحياة العامة التي عادة ما تبرز في 
لحظات الجدل وأوقات الأزمات . ولكل من هذه الرموز إسهاماتها القدرة كباحثين 
وکتاب » وهم جميعاً شخصيات عامة تعبر عن نفسها عبر منابر متعددة . وهم يمثلون 
جماعة تحظى باحترام من لم ينخرط في عارسات سياسية مشبوهة سواء مع النظام أو 
العارضة . وهم وجوه ليست شابة ولكنها تتسم بالحيوية ویتقدمون إلى مواقع قيادية 
في مصر معروف أنها تعاني من الفراغ . آما جمهور هذه المدرسة » فهو جمهور الصحوة 
الإسلامية الواسع واجتمع ككل الذي يؤمن إماناً عميقاً بالإسلام وبإعادة دمجه في 
الحياة العامة بوسائل معتدلة وسلمية . والإسلاميون الجدد يؤمنون بأن هناك «قلباً قوياً 
معتدلاً» للحركة الإسلامية برز من خلال الصحوة ويزداد قوة كل يوم » وأن هذا القلب 
هو الرتکز الذي يمكن على أساسه بناء مستقبل أفضل للحركة الإسلامية ولصر . 
وفي الواقع » فإنه لا هؤلاء الرموز ولا تلك الحركة الاسلامية الوسطية التي ينتمون لها 
قد ظهرت كنبت شيطاني أو بين ليلة وضحاها . ولا يجوز في الواقع فهمها باعتبارها 
عرضاً انوا لتفیر رئيسي آخر » سواء كان ذلك هو الواجهة مع الغرب » أو هزيمة 
۷ كما يصر البعض ؛ فهي تشبع تقليد الوسطية صاحب الجذور العريقة في 
التاريخ الصري والتي تمنحهم وجودا دائما في المجتمع الصري المعاصر . والوسطية التي 
ترتكز على المقاصد العليا للشريعة قد أثراها التراث الفكري الذي تركه محمد عبده 
وجمال الدين الأفغانى » بل وأيضاً عناصر بعينها من إرث النشاط الاجتماعى المعقد 
والمتناقض حسن البنا مؤسس جماعة الاخوان السلمين » التي ثل واحدة من أكثر 
الحركات شعبية في القرن العشرين . وتری الوسطية العالم من زاوية لا غل فيها 
الاسلام مجرد معتقدات دينية » وإغا باعتباره وعاء فكزياً وثقافیاً» وخبرة تاریخبة 
اجتماعية وسياسية واقتصادية » وباعتباره مركبداً أخلاقياً وعملياً لتحسين ظروف 
الحياة . وقد سعى الرواد الأوائل للوسطية ورموزها المعاصرين للتوفيق بين القيم 
الإسلامية والواقع المعاش وهي مهمة يرونها غير مكنة إلا في مجتمعات حية وقوية 
ومستقلة . هذا الفهم الواسع لأصول تيار الوسطية وطبيعته يعني أن مهمة الإسلاميين 
الجدد ذات بعدين : تقدم ف فهم أكثر رشادة للإسلام إلى مريديهم ؛ والقيام بالتغييرات 
اللازمة في الهياكل السياسية والاجتماعية التي تعوق خلق مجتمع إسلامي قوي 
ومستقل مبني على هذا الفهم للاسلام( ۲۱ . ۱ 
ويشعر الاسلامیون الجدد بأهمية تقدم رؤيتهم ودعوتهم تلك نظرا للصورة 
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الغامضة وغیر الدقيقة التي تطرح بها فكرة الحل الاسلامي عادة من جانب أناس 
يعرفون القلیل عن الكيفية التي يمكن بها تعریف الوجهة الاسلامية ولوسائل الناسبة 
لتحقیقها على أرض لواقع . ورغم احتفائهم بظاهر الصحوة الدينية حول لعالم » 
والتي یحتل السلمون فیها مکانا معتبرا » يشعر الاسلامیون الجدد بالاسی بسبب 
التشويه الذي یتعرض له الاسلام من جانب أولئك الذین یعتمدون على تکهنات 
وافتراضات مبنية عادة على الخوف لا على الثقة في القاصد العلیا لرسالة الاسلام 
ومبادئه . فمن وجهة نظرهم » كثيرا ما لطخت حركات ونظم سياسية سمعة الدعوة 
الإسلامية > وأججت ردود الفعل المعادية للإسلام . ومن ثم فهم يرون أنه قد آن 
الأوان للتقدم برؤية إسلامية جديدة . 

بهذا المعنى يقدم الإسلاميون الجدد فكرهم باعتباره مستمدا من المبادئ 
الإسلامية ؛ ويوجهون رسالتهم أولا إلى شعب مصر ء ثم العالم الإسلامي . ولكنهم 
يسعون بانفتاح ومرونة لتفسير التراث الإسلامي على نحو يستجيب لعصر جديد من 
تاريخ الإنسانية «تنهار فيه الحواجز بين البشر وتتضاءل فيه السافات» » وهم يرحبون 
بالفرص التي يتيحها عصر العولة ؛ ويسعون من خلال عملهم إلى جعل التجديد 
الإسلامي جزءا مهما في عصر جدید برون فيه املا أكبر «تسعی فيه الدول 
والشعوب والشقافات حول العالم إلى البحث عن أسس فكرية مشتركة » ويحدث فيه 
تقارب حضاري وتعاون ثقافي من أجل قيم العدل والسلام والحرية واحترام حقوق 
الانسان:(۱۳ . 
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نویلر 


@Ahmedyassin9O 


الباب الأول 
الثقافة 


في جدية مبالغ فیها ‏ يعلن الكاتب الإسلامي العروف أحمد بهجت في عهوده 
يوم ۱۳ أغسطس ۱۹۹۵ عن خبر عاجل من عالم الفن : والقال عبارة عن حوار بين 
اثنين من المثقفين أحدهما يبدأ الحديث بالاشارة إلى الإعلان الذي نشرته الصحف 
عن أن راقصة مصر الشهورة «قد اشترت مؤخراً سيارة مصفحة؛ ؛ فيعترف الستمع 
بأنه لا بتابع الأخبار الثقافية حتى أنه لم يطلع على ذلك الاعلان . ويفتح ذلك 
الاعتراف الباب أمام صديقه ليحكي له عن شهرة فيفي عبده ؛ فهي على أية حال 
الأعلى أجراً بين مؤديات الرقص الشرقي في الشرق الأوسط كله . 

ويضيف الراوي بحماس أن ثمن السيارة الذي يقدر بعدة ملايين من الجنيهات 
لم يكن مصدر إزعاج لفيفي عبده » ومع ذلك لم يكن شراء السيارة أمراً سهلاً ؛ إذ 
يبدو أن هناك قائمة انتظار طويلة من کبار السئولین الذين يحتاجون إلى الحماية في 
حركتهم في شوارع المدينة . 

لکن المستمع الساذج سأل ببراءة ؛ لماذا تحتاج راقصة إلى سيارة مصفحة؟ فيجيب 
صديقه أن فيفي عبده ليست على الأرجح هدفا للإرهابيين .لکن لعل الأمر يتعلق 
بآفاق مستقبلها السياسي ؛ فوفق الأداء الرسمي في امجالات الثقافية والاجتماعية » 
من الواضح أن فيفي عبده تلك کل مؤهلات النصب الحكومي . کل ما ینقصها هو 
سيارة مصفحة » فلا فاجاً يا صديقي إذا ما وجدت «العزيزة فيفي وزيرة في التشکیل 
الوزاري القادم» . 
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نویلر 


@Ahmedyassin9O 


الفصل الأول 
اصلاح التعلیم 


انتبه الصریون حين أعلنت الحكومة في ۲۸ مارس ۱۹۹6 عن لقاء تليفزيوني مع 
«الارهابي التائب» ؛ فبفضل الدعاية الحكومية ۰ صارت هناك صورة غطية لشخصية 
الارهابي حتی أن الصریین صاروا یعرفون من هو الارهابي وکیف یفکر . ومن ثم فان 
دور الإرهابي التائب في ذلك اللقاء الزمع سیکون بالضرورة التأکید من خلال کلماته 
على صحة الرؤية الرسمية للإرهاب باعتباره نوغاً شريراً من الاجرام الذي ینبع من 
مصادر إسلامية . وستؤكد اعترافاته على الحاجة إلى قمع واسع للموجة الإسلامية 
في إطار حملات الحكومة «لتجفيف الینابیع» ‏ أي اقتلاع جذور التطرف . فالنظام 
يرفض التمييز بين متطرفين يستخدمون العنف ومعتدلين » متجاهلاً بنلك كل الا دلة 
التي تشير إلى أن الرژی المتشددة للإسلام يمكن تصحيحها عبر فهم مسئول ووسطي 
للإسلام . كما يرنض النظام الفكرة القائلة بأن جذور الإرهاب مصدرها اليأس الناتج 
عن فشل سياسات التنمية الاقتصادية والاجتماعية التي تجعل حتى الشباب المتعلم 
بلا مستقبل حقيقي . ومن ثم كان اللقاء التليفزيوني مع الإرهابي التائب معدا لتأكيد 
صحة الرؤية الرسمية » ومؤداها أن قوة شريرة وغير عقلانية قد برزت فجأة لتهاجم 
الدولة والواطنین وأنه لابد من سحق ذلك الشر المطلق بأية وسيلة وكل وسيلة . وفي 
الواقع فان إطلاق تعبير القابلة التليفزيونية على ذلك الحدث لم يكن دقيقاً » ولعل 
تعبیر «العرض؟ التليفزيوني يكون الأكثر دقة من واقع الهدف الذي كان مرجواً منه . 

على السطح » بدا وكأن الجهد الحكومي قد نجح ؛ فقد صار للتطرف وجه بشري ؛ 
حيث أعطى الشاب فرصة - ولو محدودة- ليحكي «قصته» . غير أن ما لم يتوقعه 
النظام هو ما ينطوي عليه عادة الإعلام من نقل لمعان تخلق فرصة للمشاهدين ليروا 
في ذلك الوجه أكثر ما كان مقدرا لهم أن يروه ؛ وأن يسمعوا من خلال ذلك الصوت 
أكثر ما قيل بالفعل ؛ فالمشهد والاداء على الشاشة يركز انتباه الشاهد لفترة تكفي 
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لراجعة الا فکار البدئية بشأن السئولية الجنائية وعلی من تقع . 

ولد عادل عبد الباقي - الذي يبلغ من العمر ۳۳ عاما - في محافظة لفیوم » 
وهي إحدى محافظات مصر الفقيرة التي عانت من التجاهل الحكومي » وعرف عنها 
أنها كانت أحد مواطن تفریخ التطرفین الإسلاميين الذين یستخحدمون العنف!۱ . وقد 
دخل عبد الباقي عالم التشددین في عام ۱۹۷۷ e e‏ 1 
عاماً تنقل فيها بين احافظات مع عدد من الجماعات الإسلامية ؛ يدعو لفكرها ويجند 
لها الشباب . ويؤكد عبد الباقي في «اعترافه» صحة الرواية الحكومية عن المتطرفين 
باعتبارهم «عصابات من اللصوص واجرمین والرتزقة الذين يستخدمون الدين كمجرد 
غطاء» . بل بصفته مرجعاً من الداخل » فقد كانت شهادته بمثابة دليل إدائة لكل 
الجماعات التطرفة ؛ حيث صورت عالاً إسلامياً تحتياً هجد الجريمة والفسق ؛ فقد 
وصف عادل عبد الباقي أعضاء جماعات كبرى كالجهاد والجماعة الإسلامية بأنهم 
بلا دين ولا قيم » بيدما وصف أعضاء جماعات أخرى كالتكفير والهجرة بأنهم 
«عصابة من اللاأخلاقيين الذين بمارسون الزنى والدعارة تحت غطاء الاسلام» . 

وقد أسبغت لقطات حميمية من حياته تحت الأرض فضلا عن انطباعاته 
الشخصية عن الكثير من الشخصيات العروفة حيوية على إدانته » وأضفت على 
اللقاء طابع الإثارة ؛ فقد حكى عبد الباقي كيف كان لقاؤه الأول مع المتطرفين فيما هو 
بارس الرياضة في ناد للشباب تابع لأحد المساجد . ثم يذكر عمر عبد الرحمن - 
الذي اعتقل لاحقاً في الولايات المتحدة في قضية إرهان- ویصفه بأنه «شیخ فاسق 
عاشق للسلظة» كان يراس جمعية خيرية تابعة للمسجد نفسه . ويحكى عبد الباقى 
عن نفسه فیذکر أنه بعد انضمامه إلى تلك الدوائر المتطرفة علا نجمه كزعيم فكري 
بين الشباب الذين التفوا حول الشيوخ المتطرفين من أمثال عمر عبد الرحمن . ورغم 
تأكيده على أنه لم يحمل بنفسه السلاح مطلقاً إلا أنه قال إنه كان العقل المدبر وراء 
سلسلة من عمليات السطو الضخمة ضد المسلمين وغير المسلمين للحصول على 
التمويل اللازم للمتطرفین(۲۲ . 

لكن رغم كل فوائد اللقاء » فان اعترافات عبد الباقي وما قاله عن نفسه وعن 
انضمامه لتلك الجماعات السرية انطوى على أكثر ما كانت تريده الحكومة ؛ فا محاوران 
كانا يسيطران على اللقاء من الناحية الشكلية » والتزما بصياغة الأسئلة من خلال 
رؤية أمنية . وقدم عبد الباقي فعلا ما يؤكد صحة الرؤية الحكومية كما كان متوقعاً 
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منه . لكن اللقاء التلفزيوني حمل معنی إضافياً یقوض بدهاء صورة الارهابي التي 
كان النظام يأمل في عرضها ؛ فلمن استطاع أن يدرك المعنى الخفي » فان قصة عادل 
عبد الباقي كانت في الواقع حكاية «الجيل الفقوده في مصر وكيف خنلهم المجتمع 
كله بدءا بالنظام التعليمي ؛ فشخصية عبد الباقي غطت منذ اللحظة الأولى على 
شخصية محاوريه ؛ فقد كشف «الإرهابي؛ - الذي استخدم اللغة العربية الفصحى 
بطلاقة واستعار بسهولة من لغة القرآن - عن متحدث بارع يتمتع بذكاء واضح ووقارء 
وربا یتسم بسمات كارزمية أيضاً . ورغم بؤس ما آل إليه مساره ؛ فقد كان واضحاً أن 
رحلة عبد الباقي بدأت ت كشاب شديد التدين فى السابعة عشرة من عمره ؛ يبحث 
بصدق عن ضالته الدينية ؛ فهو من أسرة متدينة من الفيوم » ووصف نفسه بأنه كان 
«تلميذاً متازاً وقارئاً جیدآ»۳۱) . ولم يكن مصدر تطوره الفكري المدارس العامة المكتظة 
والهملة ‏ وإغا القراءات الحرة ودوائر النقاش في الساجد :وقد ترك عبد الباقي 
الدرسة دون أن يكمل تعليمه رغم ملكاته الفكرية الواضحة . ولأنه كان تواقاً إلى 
تعميق فهمه للإسلام » فقد انکب على الكتب التي كان يقدمها له لشباب الذين 
كانوا يرتادون المساجد . 

وقد بدأ عبد الباقي رحلة التطرف عبر قراءة كتب مفكرين إسلاميين راديكاليين 
gE‏ و نی . وكان 
لکتاب أ بي الأعلى المودودي - الفقيه الباكستاني ومؤسس الجماعة الإسلامية- تأثير 
قوي عليه . فقد ذكر المودودي في كناب الأعمدة الأربعة أن واقع ما يسمى 
بامجتمعات الإسلامية يتناقض مع رؤية اجتمع كما يطرحها القرآن . وحث المودودي 
المسلمين (الحق) على تولي مسشولية تغيير المنكر بالقوة إذا لزم الأمرء وتحويل 
مجتمعاتهم إلى مجتمعات إسلامية حقيقية . وحكى عبد الباقي كيف أنه تعلم من 
المودودي أن مشروعية استخدام القوة لتحقيق ذلك الهدف جاءت في حديث شريف 
يدعو المؤمنين لاستخدام السيف للدفاع عن العقيدة . 

ثم انتقل عبد الباقي بعد ذلك لكتاب معالم في الطريق » وهو الکتاب الأكثر 
راديكالية لسيد قطب . والذي كتبه بعد تجربته في العتقل » حيث تعرض للتعذيب 
قبل إعدامه . وقد اقنع كتاب السيد قطب عبد الباقي بأن ما جاء في كتاب المودودي 
ينطبق على مصر ؛ فقد جاء في كتاب قطب أنه لما كان حكام مصر ليوا ملمين ؛ 
فإن الإطاحة بالنظام السياسي من جانب المؤمنين أمر يقبله الاسلام . وأوضح عبد 
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الباقي كيف عمقت مفاهیم کالتکفیر والاستحلال من ذلك الالتزام العام ؛ وهي 
مفاهیم مستخدمة على نطاق واسع في دواثر التطرفین . والتکفیر مفهوم يعني أن 
ذلك . ففي مثل ذلك امجتمع الکافر ؛ یحق للمؤمنين الاستیلاء على ثروات غير 
السلمین (یتساوی في ذلك السیحیون مع من یدعون أنهم مسلمون وهم لیسوا 
كذلك) فهذه الثروات من حق المسلمين الحقيقيين الذين ینتمون لتلك الجماعات 
التطرفة » والسلوك الذي يعتبر في الظروف العادية حراماً يصبح حلالاً في ظل حياة 
الجاهلية التي يعيشها المصريون . وكان ذلك هو النطق الذي استخدم لتبرير الجرائم 
التي ارتكبها عبد الباقي لدعم جماعته . 

كانت رواية عبد الباقي عن تجربته الشخصية مع الارهاب تقوض الفكرة القائمة 
على التبسيط والتي يتبناها النظام وأيدها عبد الباقي نفسه » والتي تزعم أن المتطرفين 
مجرمون عاديون تبنوا الدين - فقط- كغطاء لجحرائمهم . فتلك الرواية تكشف عن 
زاوية مناه ة وهي أن هناك دافعا وبعدا فكريا في ذلك التحول إلى التطرف الذي 
العنف . ويشرح عبد الباقي -ایضا- كيف تمكنت الجماعات التطرفة- من خلال 
الجرائم التي ارتكبتها- من أن توفر المسكن لأعضائها بل وربما تساعدهم على الزواج . 
ومن ثم فإن الشاب الذي يسمل مع التطرقين كته بين ليلة وضحاها أن يج تفه 
عملاً ومنزلاً متواضعاً وأسرة . ورغم أن الجريمة تظل جريمة بالقطع مهما كان تبريرها 
روز ار تظل مهمة إذا ما كنا نبحث عن 
فهم للجوء هؤلاء للعنف 

وتظهر أبعاد الصورة الا کثر تعقيداً لتركيبة الارهابي بشکل أكثر وضوحا حين 
N A‏ إلى اعقرافانه تلك » 

نبذه للمتطرفين . (من ابحدیر بالذكر أن التقارير التي صدرت لاحقاً عن المقابلة با 
في لك النص العربي الفصل الذي بشته وكالة أباء الشرق الأوسط حذف تلك 
التفاصيل التي كان من الواضح أنها مرفوضة) . وقد كان الصعود نحو التطرف 
والإجرام مشابها للهبوط في رواية عبد الباقي ؛ فقد شرح بشكل مقنع الأفكار التي 
أثرت فيه حول الدين وامجتمع ودور علماء الدين لكن الكتابات الملهمة في تلك 
المرحلة من حياته لم تعد كتابات المودودي ولا قطب . 
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فقد برز الشيخ محمد الغزالي - وهو الاشهر بين الاسلامیین الجدد - کشخصية 
محورية في رواية عبد الباقي بشأن رفضه لا فکار التطرف ؛ فقد بدأت رحلة الراجعة 
الفكرية عنده تحت تأثیر کتاب الغزالي «فقه السيرة النبوية» الذي وجد فيه عبد 
الباقي رواية لفتت انتباهه بشأن واقعة أساسية في حياة الرسول . فقد ذكر الغزالي أن 
الرسول حين كان يستعد للهروب من مكة سعياً نحو ملجأ آمن في الدينة يقوي من 
خلاله مجتمع المسلمين » » قرر أن يترك علياً بن ۳ بي طالب في مكة . وقد استغرب عبد 
الباقي ننلك القرار؛ لا نه كان يعلم أن علياً كان صحابياً مقرباً إلى الرسول . وسأل 
عبد الباقي نفسه ما الذي يجعل محمداً -صلى الله عليه وسلم -يتركه في تلك 
اللحظة الفارقة؟ ووقع على شرح للغزالي مؤداه أن مهمة (علي بن) أبي طالب كانت 
إعادة منلكات بعض أبناء قريش التي كانوا يأتمنون عليها الرسول في مكة ؛ وهو معنى 
ناهض مباشرة فكر التكفير والاستحلال الذي يتبناه التطرفون . وقد وصف عبد 
الباقي سا مثلته تلك القصة بالنسبة له بقوله : «كنت أعرف قريشاً كقبيلة من الكفار 
الذين آذوا الرسول كثيرا حتى أنه أجبر على الهجرة » ومع ذلك اتضح أنه كان يرد لهم 
أمولهم . وقد بحثت في كتب أخرى وتأكدت من صحة تلك لواقعة فعلاً؛ وفي 
تلك اللحظة أيقنت أن ما كنا نفعله لم يكن إلا سرقة صريحة» . 

كان الغزالي قد هيأ طريق عبد الباقي نحو التوبة . فمن خلال كتاب آخر له هو 
«السنة الشبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث» » عمق الغزالي الهوة بين عبد الباقي 
ومجموعته ؛ إذ يقول عبد الباقي إن رواية الغزالي عن دور المرأة في امجتمع الإسلامي 
جعلته يدرك كيف انصرف الفکرون التطرفون عن تعاليم الإسلام الحق(4) . وروی 
كيف أجبرت عضوه في الجماعة المتطرفة على الطلاق من زوجها الذي حكمت عليه 
الجماعة بانه ليس مؤمنا ‏ ثم أجبرت عل الطلاق من زوجها الثاني لانه أرسل أبناءه 
«المدارس الحكومة الكافرة» . واضطرت ت السيدة للزواج من ثالث كان أيضاً من أعضاء 
الجماعة . وفي كل مرة كان الزواج يتم دون وثائق رسمية لأن المتطرفين لا يعترفون 
بالنظام القانوني . وخلص عبد الباقي إلى القول «بأن منهج التكفير هذا قد جعل 
وضع المرأة السلمة لا يختلف كثيرا عن الداعرة» . وقد أقنعت آراء الغزالي عن المرأة 
في المجتمع الإسلامي عبد الباقي بأن ذلك النهج لا کن أن يكون من الإسلام في 
شيء . 

وفي نهاية القابلة التليفزيونية سثل عبد الباقي كيف يمكن إنقاذ الشباب من 
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قبضة التطرفین . فقال : إن هناك نوعین من التطرفین ‏ الأول «یفکر» وهو يؤمن بأن ما 
یفعله هو الطریق الحق - بغض النظر عن مدى الأخطاء التي یرتکبها . أما النوع 
الثاني فهم ببساطة انتهازیون یتحرکون بدافع الوصول إلى السلطة او بدافع الال . آما 
النوع الأول فیمکن ال حوار معه واقناعه ‏ إذا ما استخدم النهج الصحیح «فنحن لم نجد 
من يصحح لنا آفکارنا فظللنا على معتقداتنا الخاطئة : تحدئوا إلينا» . واضاف أن 
الحوارات التي تنظمها الحكومة ليست مجدية ؛ لأنها تتحول ما إلى محاضرات 
يلقيها مسئولون » أو إلى مناظرات لا يستمع فيها الطرفان إلى بعضهما البعض » وشدد 
على الحاجة الملحة إلى الحوار الحقيقى . 

كانث التقارير الصحفية قد ذكرت غشيه إذاعة القابلة أن الحكومة تعد لخشد 
عدد من رجال الدين لمناقشة التفكير الشوه للإرهابيين » الذي كشف عنه عبد 
الباقي » وأنها تنوي عرض تلك الحوارات في التلیفزیون » إلا أن الشيخ محمد الغزالي 
لم يكن ضمن رجال الدين الذين تمت دعوتهم للاشتراك في تلك الحوارات . 

وقد قامت الحكومة بالفعل بإرسال «قوافل» خاصة من رجال الدين الرسميين 
إلى الصعيد بزعم مكافحة تأثير أمراء التطرف » وسط تغطية إعلامية مكثفة . ولم 
يكن مهما أن المؤشرات كانت تدل على محدودية تأثير تلك الجهود ؛ فتلك كانت 
مجرد غطاء «إسلامي» لسياسة الهجوم على الوجة الإسلامية التي سوت بين 
المعتدلين والمتطرفين . أما الطاقة الحقيقية للنظام » فقد تم توجيهها إلى حملة قمع 
شامل . فسياسة تجفيف الينابيع والتي طبقت على نطاق واسع كانت تهدف إلى 
القضاء على كل الصادر الستقلة للتدين في المجتمع بدعوى أنها تغذي التطرف . وقد 
منحت الأجهزة الأمنية سلطات واسعة لسحق الجماعات التطرفة ؛ فقد اختارت 
الحكومة أن تستخدم العنف لاقتحام مواقع المتطرفين » وتبنت حملات اعتقال واسعة 
النطاق » ومارست التعذيب النظم لأولئك الذين يتم القبض عليهم . وبنهاية 
التسعینات ‏ كانت تلك الأدوات العنيفة قد أدت إلى وضع نهاية للعمليات المميتة 
التي كانت تقوم بها جماعات العنف المتطرفة . فقد قتل الكثير من أعضاء تلك 
الجماعات أوتم دفعهم للاختفاء أو للهروب للخارج . لكن الحملة الأيديولوجية 
الأوسع لتجفيف الينابيع كان من شأنها أيضاً التأثير على الصحوة الإسلامية بمعناها 
العريض . 

وقد هاجم الإسلاميون الجدد بقوة وبانتظام عنف تلك الجماعات وأدانوه من 
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على أرضية اسلامیة(*) . بل إنهم رحبوا بانحسار موجة الارهاب حين تحقق ذلك في 
أواخر لتسعينات . إلا أنهم أكدوا على أن القمع - حتى لو بدا ناجحاء فهو لا يعالج 
جذور المشكلة التي دفعت بأولئك الشبابٍ أصلاً نحو ذلك الطريق البائس . ولا 
یتعامل مع الأفكار الشوهة التي تبنوها لتبرير سلوكهم . ولم يتجاهل الإسلاميون 
الجدد التكلفة الباهظة لذلك النجاح والتي تمثلت في معاناة الأبرياء الذين وقعوا 
بشكل عشوائي في برائن الشبكة الأمنية التي نصبتها أجهزة الأمن . وحذر 
الإسلاميون الجدد من أن تلك الموجة من القمع العنيف خاصة التعذيب البشع في 
المعسكرات والسجون » والتي وثقتها بدقة منظمات حقوق الإنسان الصرية والدولية » 
من شأنها أن تؤدي لتفريخ جيل جديد من الإرهابيين مشوهي العقل والجسد بفعل ما 
تعرضوا له من انتهاكات . وقد تساءل الإسلاميون الجدد عما إذا كان من الممكن أن 
تدوم فترة الهدوء بينما لا تزال أصول المشكلة قائمة ولا تزال أعداد ضخمة من 
الشباب تعاني اغترابا عن المجتمع من الصعب علاجه . 

وبشكل عام يرى الإسلاميون الجدد أن الحل الدائم الوحيد للتطرف الذي 
مساق حال في إن تخي ليطي جه درو ی ا لحي 
والتقدم » الأمر الذي من شأنه أن ينعش الإيمان الحق ویخلق الإحساس بالامل . 
ور لام لسارم بغر قافتا الي ری من فا نوع وعتد الصریین ۰ 
فان التعليم لا يعني فقط الالتحاق الرسمي بفصول الدرس » إغا يعني أيضاً التربية 
الأخلاقية والثقافية للأطفال فضلا عن تنششتهم اجتماعياً » وبينما تتم الأولى أساساً 
في المدارس » فان مجال الثانية یتسم ليشمل الاحة المدنية على اتاعهاء 
والمؤسسات العامة والخاصة التي تستكمل دور الدرسة والأسرة في تشكيل شخصية 
الصغار وسلوكياتهم . وتحتل التربية مكانة مهمة في تركيز الإسلاميين الجدد على 
التعليم ؛ إذ يقول بيانهم : «إن قضية الثقافة والتربية ركن أساسي من أركان الإصلاح 
الإسلامي»!' . فتجارب التنمية الناجحة حول العالم - كما يقول فهمي هويدي - 
دبای ت كلها بالتعليم . . . وبتغيير في الناهج والمدارس 7" . ويدعو الاسلامیون 
الجدد إلى اهتمام قومي بالتعليم باعتباره الخطوة الأولى والضرورية نحو التنمية 
وإخراج الناس من حالة القنوط التي تغذي التطرف الإسلامي » »بل وكل أشكال 
التطرف عموما . ولا غنى عن رؤية قومية متماسكة وواضحة من شأنها أن توجه 
جهود الإصلاح وتخلق التأييد السياسي الواسع اللازم لتحقيقه( ۽ ففي رأيهم » 
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تفتقر مصر إلى مثل تلك الرژية وهم في ذلك یشیرون إلى |همال التعلیم في سنوات 
ما بعد عبد لناصر . وهو إهمال زاد من وطأته السجل الفوضوي «للحملات» 
الحكومية التعاقبة» فضلاً عن تواتر التغيير الوزاري . فقد ترك الفشل التکرر وتراجع 
الأمل في الإصلاح شباب مصر نهبا لضغوط وقوى مختلفة » ليس أقلها خطراً الوقوع 
في فخ التطرف والعنف . 

وتتمثل أولويات الاسلامیین الجدد بشأن الإصلاح التعليمي في التركيز على 
بعدين ؛ فهم من ناحية يعملون على تقدي رؤية تقدمية واقعية لمواجهة تدهور أوضاع 
التعليم وعدم ملاءمة الاستجابة الحكومية له ومن ناحية أخرى يقدمون رؤية 
إسلامية وسطية لالإصلاح الشامل ؛ ويشرحون كيفية تنفيذها . ويبدأ تقويمهم 
باستعراض التأثير الدمر لنقص الوارد في التعليم العام وهم يستنكرون على وجه 
ا لخصوص الطابع السطحي والبتسر للجهود الحكومية في الوقت الذي تظل فيه 
الأسئلة الكبرى بلا إجابة . فعلى سبيل الثال ما هي الطريقة التي يمكن من خلالها 
أن يخدم التعليم الأهداف المشتركة للجماعة الوطنیة؟ كيف يكن للتعليم أن يتحول 
إلى قاطرة للتدمية الوطنية؟ ما الذي يجب أن يتعلمه الطلاب ليدركوا موقعهم 
كمواطنين منتجين في إطار الجماعة الوطنية المصرية » وفي إطار موقع مصر في العالم؟ 
فغياب الاجابة عن تلك الأسئلة إغا يلفت الانتباه إلى الآثار السلبية الناجمة عن 
غياب الرؤية الشاملة لاصلاح التعليم . 

وتهدف مدرسة الإسلاميين الجدد إلى التأكيد على أن الفراغ الحادث في مجال 
التعليم يمكن ملؤه » فهم يذهبون إلى ما هو أبعد من النقد لیقترحوا إصلاحاً نوعياً 
للتعليم يؤكد على القيم والمقاصد الستمدة من فهم وسطي جامع لتراث مصر الاسلامي 
الذي آنتجه السلمون وغير المسلمين لخدمة الجماعة الوطنية . وبینما يقرون بان أي 
إصلاح حقيقي لا يمكن أن يتحقق دون توفير الموارد اللازمة » فإنهم يؤكدون أيضاً على 
أن ذلك الإصلاح لابد أن يقوم على أسس فكرية تدعم الشعور المشترك بالهوية 
والأهداف الوطنية . فإلى جانب تعبئة الوارد يحتاج الإصلاح أيضاً إلى عمل فكري 
خلاق يأخذ في اعتباره إرث مصر الثقافي بل والقيود التي يفرضها الواقع الراهن . 


أزمة التعليم: فقه الواقع عند الاسلاميين الجدد 
يقول فهمي هويدي في مقال له : «حين تر كارثة وكأنها خبر عادي نعلم أننا إزاء 
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( . ففي خریف ۱۹۹۷ نشرت الصحف خبراً عن ثلاث فتیات من 


أسر فقيرة آقدمن على الانتحار للهرب من الأوضاع البائسة في مدرستهن الابتدائية . 
فآباژهن عاجزون عن تسدید مصروفات الدرسة بل ونفقات الدروس الخصوصية التي 
یحثهم علیها الدرسون . وقد فضلت الفتیات الوت على العزلة والفشل المؤكد الذي 
اتضح لهن أنه سیکون في انتظارهن . ومن بين ثنايا لقصة . رأي هويدي التدهور 
الخطير في التعليم في مصرء ولس شعوراً واسعا باليأس من الإصلاح ؛حيث لم 
يكن للناس رد فعل قوي إزاء الواقعة . 

ففي الوقت الذي تستعد فيه مصر لدخول القرن ال ۲۱ ؛ يحاصر التعليم 
مجموعة من المشكلات على كافة الستویات . فمن الواضح أن الإنجازات التي كانت 
قد تحنقت في عهد الثورة الناصرية في مجال التعليم وغيره من مجالات الخدمات 
الاجتماعية قد تم تفريغها من محتواها ؛ ففي الخمسينات والستینات ‏ أقر الضباط 
الأحرار التعليم الجاني ليس في الرحلة الابتدائية والإعدادية والثانوية فقط وإغا أيضاً 
في مرحلة التعليم الجامعي . وكان المستفيد الرئيسي من ذلك هو الاسر المصرية التي 
تنتمي للطبقتين الوسطى والوسطى الدنيا . وبدا أن التعليم هو السار الذي سلكته 
تلك الطبقات نحو الحراك الاجتماعي . وقد تضاعفت أعداد المدارس الابتدائية 
والثانوية في تلك الفترة وهو الامر الذي يصدق أيضاً على التعليم الجامعي حيث تم 
التوسع فيه » وان كان بدرجة أكبر . وبالإضافة لذلك فقد كان خریجو الجامعات 
يضمنون الحصول على وظائف في القطاع العام ؛ الأمر الذي جعل شهاداتهم هي 
جواز مرورهم نحو حياة أفضل . وقد اعتمد الاقتصاد السياسي - في الإبقاء على 
تلك الإصلاحات - على تأميم متلكات الشرائح الأعلى بمن في ذلك الأجانب . وقد 
ساعد على ذلك استثمار عبد الناصر القوى والفاعل في السياسة الخارجية » الامر 
الذي جلب لمصر مساعدات خارجية من كلا الدولتين العظميين في عالم ثنائي 

لكن السادات غير المسار ؛ فكاستجابة لمؤشرات انكسار الاتحاد السوفيتي » تم 
التحول من الميل نحو الاتحاد السوفيتي والتوجه الاشتراكي إلى الميل نحو الولايات 
التخدة الصاعدة والاقتصاد الحر . وقد نتج عن ذلك التحول اهتمام أقل بالاحتياجات 
الاجتماعية للطبقات الأفقر في مصر والعودة إلى منطق الامتيازات . ولكن لفترة من 
الزمن » أرجأت الأرباح غير التوقعة القادمة من مصادر خارجية- خاصة البترول 


أزمة حقيقية» 
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وعوائد قناة السويس وتحویلات العاملین بالخارج والسياحة - من الآثار الناجمة عن 
ذلك التوجه ؛ فقد مکنت تلك العوائد نظام السادات من الحفاظ على صيغة ما 
لبرامج ج دولة الرفاهية فضلا عن بعض من الحراك الذي شهدته سنوات حکم عبد 
الناصر . وقد أدى معدل النمو السنوي الرتفع والذي بلغ /٩‏ في التوسط إلى الحفاظ 
على التفاؤل لا یقرب من العقد الکامل ؛ من أواخر السب‌عینات وحتی أواخر 
الغمانينات . ولکن جاءت نهاية ذلك المد مع بروز تطورات اقتصادية معاکسة بدأت 
بانهیار اسعار البترول في ۱۹۸6 فانخفضت معدلات النمو إلى حوالي ۲/؛ بینما 
ازدادت الضغوط لاعادة هيكلة الاقتصاد وتخفيض النفقات . وقد ازدادت الضغوط 
ایشا لخفض الدعم والخدمات الاجتماعية با في ذلك التعليم . 

غير أن النظام نجح في الشمانينات والتسعينات في مقاومة الإجراءات الأكثر 
صرامة التي أوصى بها صندوق النقد الدولي كجزء من سياسات التكيف الهيكلي . 
وقد نجحت الحكومة جزئياً في التعامل مع تلك الضغوط الدولية عبر السماح - فقط- 
للتكلفة والقيمة الفعلية لأشكال الدعم الختلفة بأن تنحسر ء فازداد رغيف الخبز 
صغرا » وطالت مدة انتظار الوظيفة الحكومية . 

أما التعليم فقد تراجعت القيمة الكلية للاستثمارات فيه وانخفضت نسبتها إلى 
إجمالى اليزانية » وازداد عدد التلاميذ فى الدارس ‏ بينما انحسرت القيمة الشرائية 
لرتبات العلمین في الوقت الذي أهملت فيه صيانة المباني . ومن أجل الاستمرار 
في الوفاء ببرامج دولة الرفاهية حتى في صورتها المقلصة اقترض النظام بشكل واسع 
من الخارج . 

وفي مواجهة الأزمات والإخفاقات الدورية التي نجمت عن انکماش الدعم » 
ظلت الحكومة تعلن بشكل روتيني عن زيادة ميزانية التعليم . إلا أن الالتزام الفكري 
والأيديولوجيٍ الطلوب للحفاظ على مستوى أعلى من الدعم للتعليم العام كان 
ببساطة غائباً ؛ فمثلما كان الحال في مجالات اجتماعية أخرى انسحب النظام 
بهدوء . ومع انحسار الزایا الحكومية شجم النظام الحلول «الخاصة» لما كان يعتبر فيما 
سبق مشكلات ومسئولیات عامة(١١)‏ . وقد ساءت الأوضاع في الدارس العامة ؛ 
ففي بعض الأحياء الحضرية الفقيرة كان تعدد الفترات الدراسية معناه أن ينتظم 
الطلاب في المدرسة لحوالي ثلاث أو أربع ساعات فقط يوميا . وقد هرب القادرون 
بأولادهم من الدارس العامة إلى القطاع الخاص التنامي والذي وفر تعلیماً ذا مستوی 
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جد مختلف . 

وقد تجاهلت التقارير الرسمية ما نجم عن كل ذلك من قصور شديد في التعليم 
العام ولكن باستثناء وحيد ؛ ففي فبراير ۲۰۰۱ ألقى فهمي هويدي الضوء على تقرير 
غير منشور كانت قد أعدته وزارة التعليم في ۱۹۹۲ لخص حالة ثلاثة آلاف مدرسة 
في كل مراحل التعليم في عشرين محافظة[١١)‏ . وبسبب خطورته لم ينشر التقرير» 
بل وتعرض كاتبه لعقوبة إدارية أنهت مستقبله الوظيفي ؛ فقد رسم التقرير صورة 
مفزعة لانهيار التعليم العام ؛ وركز بالأخص على الآثار السلبية للدروس الخصوصية 
والتي وصفها بأنها في التحليل الأخير «نظام تعليمي بديل» . وقد دفع انهيار التعليم 
العام بأولياء الأمور اليائسين إلى الوقوع في برائن مقاولي التعليم الذين كان من 
الستحبل مارسة أية رقابة حقيقية على ما يفعلون . 

وقد أوضحت الإحصاءات السبب وراء الهروب من المدارس العامة » فقد وجد 
تقرير وزارة التعليم أن ۷۷ من المدارس الابتدائية التي شملتها الدراسة بها فترتان 
دراسیتان» بینما تعمل بعضی ملذازس القاهرة والخجيزة والقليوبية للات كرات :ون 
بين كل الدارس التي شملتها الدراسة »كانت واحدة فقط هي انجهزة بفناء مدرسي » 
بينما لا يوجد في ۷۵/ من تلك الدارس مکان لمارسة أي نوع من أنواع الا نشطة 
الدرسيتة هذا فضلا عن أن ۸۸۰ من الدارس الابتدائية ليست مجهزة بمكتبة 
ملائمة ‏ أما الفصول ؛ فکانت في وضع بائس في 4۰ من مدارس العينة » بينما 
يستدعي حال الفصول في ۲۰/ منها عدم استخدامها أصلا . بل وجد التقریر أن 
هناك خطورة في استخدام ۱۰/ من الباني المدرسية واعتبرها غير صالحة 
للاستخدام . وقد وجد الذين قاموا بالتفييم أن ۹0 من المدارس الابتدائية لا يوجد 
بها غرف للمدرسين » وأن 5 من المدارس بها غرف للمدرسين ولكنها خالية من 
المقاعد والمكاتب والدواليب . وكان الوضع في المدارس الإعدادية عاثلاً إلى حد كبير» 
بينما حال الدارس الثانوية أسوأ ؛ فقد أشار التقرير إلى أن عدد تلاميذ الفصول في 
المدارس الثانوية قد ارتفع إلى ۵۰ تلميذاً في الفصل الواحد » بينما ظلت الکثیر من 
الأبنية دون الترميمات اللازمة بعد الأضرار التي لحقت بها في زلزال ۱۹۹۲ . وكان 
الفصل في المدرسة الثانوية يعاني في التوسط من سبورة متهالكة ؛ ونوافذ مكسرة » 
وغد غير اسب فن المقاعد وللكاتي .وی إن وجدت كات فى اللتارس فاتها 
خالية من الكتب . ورغم أنه عادة ما توجد غرف يطلق عليها غرفة العلوم أو معامل 
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الحاسب الآلي » إلا أنها نادرا ما تكون مجهزة ة في الحد الأدنى العقول . وقد آشار 
التقرير انشا -إلى الأوضاع البائسة للنظافة العامة في الدارس ‏ بما في ذلك الحالة 
المزرية ل ۷۰/ من دورات المياه التي صارت «مصدرا للتلوث والأمراض» . وقد خلص 
ار ) أن التقریر يشير بوضوح إلى أن مستقبل الأمة ومصيرها في خطر 

راق أوضاع التعليم العالي تشي بأغاط عائلة من الإهمال وان غاب التوثيق 
الشامل الذي يكن الاعتماد عليه » إلا أن التدهور يعكس نفسه بوضوح في الستوی 
التدني لخريجي الجامعات ؛ حيث برزت حالتان صارختان في التسعينات ؛ فقد 
كشفت امتحانات الالتحاق بوزارة الخارجية- والتي ظلت تقليدياً معقلاً للافضل 

تعليماً والأكثر نفوذاً-عن اتحسار مستوى الأداء حتى بالنسبة للشباب الأكثر حظاً 

في مصر: . كما لم ينجح أحد من الذين تقدموا لشغل وظائف أعلن عنها جهاز 
الإذاعة والتليفزيون 9 

كان نظام السادات قد استمر بلا اكتراث في التوسع في التعليم العالي الذي 
بدأه عبد الناصر عبر إنشاء سبع جامعات إقليمية . وقد تضاعفت أعداد خريجي 
الجامعات ثلاث مرات في الفترة من ۱۹۷١‏ وحتى ۱۹۸۵ وكانت الاحتياجات 
الالية للجامعات الجديدة ممناها توزيع الوارد القليلة -أيضاً- على عدد ج 
الجامعات . وما لا شك فيه فإن الجامعات الإقليمية قد مكنت المزيد من الطلاب من 
الحصول على تعليم جامعي . لكنه من الصعب اعتبار القليل الذي حصلوا عليه في 
الكثير من تلك الكليات الفقيرة «تعليماً» ؛ فرغم أنه قد تم الحفاظ على العاییر 
الرتفعة في کلیات القمة في احامعات الا کثر أهمية » ظلت الأوضاع في الكليات 
الا دتوب في القاهرة والاسکندریة- فضلاً عن الجامعات الإقليمية عمنوماك متواضعة 
بدرجة غير مقبولة . وقد ختم هويدي تعلیقه على أوضاع الجامعات الصرية بتعلیق 
قاله احد اعضاء هيشة التدريس «نحن لسنا اعضاء هيئة تدریس وهذه ليست 
جامعة»(* . 

وبهذا التوسع غير ا محسوب » ارتفعت نسبة القبول في الجامعات بدرجة كبيرة . 
ولفترة من الزمن » كان حلم السادات بالسلام والرفاهية الرتبطة بالغرب والسوق 
العالي مضادراً للتفاؤل . غير أن السادات لم يأت في النهاية بالرخاء الاقتصادي الا 
إلى شريحة محدودة من الأثرياء » ولم یجلب لصر الا سلاماً بارداً بعد أن کلفه 
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حیاته(*۱) . وقد جفت مصادر الدخل الخارجي ؛ ووجد شباب مصر أنفسهم وقد 
ألقي بهم في جامعات محدودة الوارد : ذات معامل سيئة التجهیز وقاعات 
محاضرات تضم أعداداً اکبر من طاقاتها » فحصلت ال غلبية العظمی من الطلاب 
على شهادات محدودة القيمة ؛ وتبخر تفاژلهم حين بات واضحا أنه لا توجد فرص 
عمل حقيقية تنتظرهم خارج أسوار الجامعة . وقد شهدت العقود الا خيرة من القرن 
العشرین ظهور جيش من البرولیتاریا التعلمة ؛ فهم الذین قادوا عربات الاجرة 
وخدموا في الطاعم ؛ في الوقت الذي ینتظرون فيه لسنوات عشر أو أكثر توزیع الفوی 
العاملة لهم حتی یحصلوا على وظيفة بمرتب ضشيل في القطاع العام . وقد تحدئت 
الحكومة بشكل غامض عن فرص القطاع الخاص . وهي التي لم تكن مفتوحة في 
الواقع إلا للذين يجيدون اللغات الأجنبية ولديهم مهارات اجتماعية لا يملكها سوى 
أبناء الحظوظين وذوي النفوذ والعلاقات . فكان حلم أغلبية الخريجين هو الهروب عبر 
الهجرة إلى الغرب » بينما اجه تفكير البعض منهم للانتقام من مجتمع خدعهم وهدم 
أحلامهم . وقد وجد الكشيرون في لصحوة الإسلامية التي نمت بقوة في كل 
الجامعات في تلك الفترة الأمل الوحيد وسط عالم من الآمال المهدرة . وعلى هامش 
الصحوة الإسلامية » كان امتطرفون ينشطون في تجنيد المتعلمين العاطلين عن العمل 
والذين خابت آمالهم . 

وتنعكس فوضى التعليم في التغيبرات الوزارية اللانهائية طوال التسعينات . وقد 
زادت شخصنة السياسة - ولتي هي العادة في النظام المصري - من تعقيد الأمور؛ 
فكل وزير تعليم جديد ما إن يتسلم مهام منصبه حتى يعلن على الملأ عن سياسة 
جديدة يشرع فورا في تنفيذها متجاهلا ما قام به سلفه » وحين ينتهي عهده - عادة 
بشكل مفاجی - يأتي من يخلفه ليبدأ من الصفر بأجندة جديدة تماما مثلما فعل من 
سبقه . وبين الحين والآخر كانت تبرز بعض نقاط الضوء سواء في ضخ مزيد من 
الأموال أو الحديث عن الأمل في أن يحل الحاسب الآلي الشکلات . ولکن بشكل 
عام ظل التعلیم في تدهور مستمر . 1 

وقد خلق ضعف النظام التعليمي واهماله فراغا ملاته عناصر ومتغیرات متباينة : 
ضغوط اجتماعية » فوضوية وعشوائية » وتوجهات متعارضة » وجماعات وقوی متعددة 
ذات أصوات سياسية متنافسة . وقد تعدد أولئك الدخلاء بين خبراء أمريكيين في 
التعليم تم الاستعانة بهم في المستويات العليا » وإسلاميين متطرفين انخرطوا في 
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الشهد من أسفل . ووجد النظام التعليمي نفسه في العقد الأخير من القرن العشرین 
محاصرا من كل الجهات ؛ ففي ربیع ۱۹۹۳ على سبیل الثال » تکررت ظاهرة الا غماء 
الجماعي للفتیات الصغیرات في الدارس وانتشرت في أكثر من عشر محافظات ۰ 
وکان أبطالها مثات من التلمیذات . ولم يجد الأطباء سبباً طبياً للظاهرة و خلصوا إلى 
أنها ناتجة على الارجح عن القلق(* ۱ . وبالاعتماد على تقاریر الصحف وبعض 
الدراسات التفرقة فقد وجد العنف والجريمة -أيضاً- طريقهما إلى الدارس بعدلات 
متزايدة في التسعینات في الدارس الحضرية الفقيرة الکتظة بالطلاب" . صحیح 
أن معدلات الجريمة في الأحياء الحضرية الفقيرة فى مصر تظل في مستویات لا حلم 
بها آمریکا »إلا أن عقد التسعینات قد شهد تزايداً في أحداث العنف الطلابي وتجارة 
الخدرات » التي كانت مصر تبدو لزمن وكأنها محصنة إزاءها . ولم تقتصر علامات 
الأزمة الاجتماعية تلك على الفقراء » فقد تواترت التقارير عن انتشار الخدرات بين 
طلاب الدارس والجامعات من الطبقة الوسطى والعليا » وتم الکشف عن عدد من 
الطوائف والجماعات المنحرفة(* . 

وقد أوردت تقارير الصحف -ایضاً -ازدياداً فى السلوكيات الاجتماعية البغيضة 
لأبناء الميسورين والتي ازدادت خطورتها وانحرافها . بل تبين من التقارير المنشورة حول 
المدارس الخاصة التى تجتذب الأثرياء أن مثل تلك السلوكيات قد وجدت طريقها 
حتى إلى قاعات الدرس . وقد فتحت الصعوبات الواضحة في مجال التعليم الباب 
أمام التدخل الأكثر هيكلية من جانب قوى اجتماعية وجماعات منظمة ؛ فقد أشار 
فهمي هويدي - بناء على تقارير الصحف - إلى أن وحدة من خبراء التعلیم 
الأمريكيين قد تم إدماجها مباشرة في وزارة التعليم وبدت مؤثرة في تحديد مضمون 
الناهج الدراسية في الدارس لیم (۱۹) . وقد شكا فهمي هويدي من أن الإصلاح 
القترح في مناهج التعليم من شأنه أن یقلص الاهتمام بالتاريخ العربي الإسلامي 2 
بینما يزيد الترکیز على الحقبة الفرعونية من تاريخ مصر . وعلی وجه أخص » كانت 
التغييرات القترحة تهدف إلى حذف کل الاشارات إلى الصراع مع القبائل اليهودية 
في عصر النبوة . ورأي هويدي أن معاهدة السلام الصرية مع إسرائيل كانت وراء تلك 
الراجعة للمناهج » وتساءل عما إذا كان توثيق العلاقات مع البریطانیون والفرنسیین 
يعني بالضرورة حذف ما يشير إلى الاستعمار الأوربي أيضاً . إلا أن الفكرة ا محورية 
التي كان يقدمها هويدي كانت تتلخص في أن الثقافة الإسلامية هي إحدى 
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الخصائص الثابتة في الهوية الوطنية ‏ وهي تمثل إطاراً ثقافياً جامعاً ساهم فيه تاريخياً 
السلمون والسیحیون e‏ . ویعتبر هويدي إضعاف ذلك الشعور بالانتماء للعالم 
الاسلامي تهدیذا ۲۱ . ومن الستحیل الوقوف بدقة على مدى تأثیر الستشارین 
الأمربكيين ودورهم في مثل تلك التغبیرات القترحة ‏ إلا أن الواقعة تمثل مؤشراً يدل 
على مدى انكشاف التعليم وتعرضه للاختراق ؛ وهو ما تأكد في حالة الإسلاميين 
المتطرفين أيضاً عبر تدخلاتهم الناجحة في العملية التعليمية من أسفل . 

ففقر الادة التعليمية فتح الباب أمام المعلمين أصحاب الرؤى الدينية المتشددة 
لإحضار مواد تعليمية » خاصة شرائط الكاسيت إلى الفصو ل . وقد تبين عند مصادرة 
تلك المواد أن بعض «الأمراء» المتطرفين والشيوخ الخطرين قد تمكنوا من النفاذ إلى 
عدد ضخم من الصغار . 

وقد انضم الاسلامیون اخدد إلى غیرهم من دعوا إلى ضرورة وقف نلك 
الاقتسحام الخطر لتلك الا فکار التطرفة » غير آنهم حذروا -أيضاً- من التطهیر 
العشوائي "١7‏ . لکن تحذیراتهم ذهبت أدراج الریاح ؛ حيث شنت وزارة التعليم حملة 
شاملة لطرد كل المدرسين الذين شجموا الأفكار التطرفة من وظائفهم""' . وقد اتهم 
الدرسون «بنشر فکر الارهاب» وذلك بناء على تحقيقات الأمن . وشکاوی الطلاب 
وأولیاء الأمور » وتقاریر الصحف . ومن الستحیل أن نعرف على وجه الدقة عدد 
الدرسین الذین فقدوا وظائفهم ‏ أو تم نقلهم ‏ أو تأثروا باحملة بشکل أو بآخرء لكن 
الرقم الرسمي في عام ۱۹۹۸ كان آلفي مدرس۳۳۱ . وکما كانت التوقعات ‏ فان 
الطبيعة العشوائية للحملة الحكومية امتدت إلى ما هو آبعد من التطرفین لتشمل 
تطهسيراً واسعاً لكل الدرسین أصحاب الیول الاسلامية » الأمر الذي عمق من 
مشکلات النظام التعليمي احریح اصلا . 

وفی النهاية » تبين أنه لا الستشارون الأمريكيون ولا احتراقات التطرفین 
الاسلامیین كانت هي الا کثر سلبية في تأثیرها على التعليم ؛ فترکیز الصحافة على 
دور الأجانب كان كافيا لتقويض نفوذ الستشارین الأمريكيين » بینما تولت السياسة 
الحكومية القمعية أمر المتطرفين وان بتكلفة باهظة . 

أما قوى السوق فقد ثبت أنها صاحبة الأثر الأكثر سلبية ؛ فعندما خفضت 
الدولة باقن ری دعنها للتغليم العام خلت مها کال معمنده) من 
التأثيرات القوية دون أية قيود . وقد برزت أغاط تأثير السوق ببطء في عقد 
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الثمانينات ثم ظهرت بوضوح في التسعينات » ورغم أن تدخلات السوق لم تأت 
نتيجة أي تخطيط عمدي واع من جانب الدولة إلا أن هذا لا يقلل من حجم 
تأثيرها . 

وقد جاء التأثير الأقوى للسوق على التعليم العام عبر نظام الدروس الخصوصية 
التي انتشرت من احضانة. وحتی ابلامعة » فقوض ذلك الالتزا م بالتعلیم امجاني ؛ فقد 

سعى أولياء الأمورسعياً حشيغاً لتقليل الآثار السلبية لانهیار التعليم العام على 

أبنائهم . واندفعت الأسر - من كل الطبقات الاجتماعية - تتسابق على المدرس 
الأفضل » وراحت تتحمل أعباء التكلفة المتزايدة لنلك التعليم الکمل للتعليم 
المدرسى . إلا أن التأثير كان أكثر عقا فى الدارس العامة وأكثر سلبية بالنسبة 
للفقراء ؛ فتكلفة الدروس الخصوصية خلفت نظاما غير رسمي كان بالضرورة يحابي 
الیسورین من الطلاب الذين کانوا لسبب أو لآخر لا يزالون واقعين في فخ المدارس 
العامة . وينبع تفاقم المشكلة بشكل مباشر من أن مرتبات المدرسين في المدارس 
العامة ا تسب مع معدلات تم وتعجز عن تفي سبل حياة كوم هم 

ومن وجهة نظر الإسلاميين الجدد » فإن التأثير المفسد للدروس الخصوصية قد 
قوض دور التعليم في أية تربية سليمة » حتى أن المدرسة صارت في رأيهم مؤسسة 
تجارية أكثر منها تعليمية!*") . وقد علق فهمي هويدي برارة على «غياب التربية في 
المدارس» حيث الم يعد الدرسون يمثلون القدوة ؛ فما نقرؤه في الصحف يجعلنا نؤمن 
بأن المدارس لم تعد مؤسسات للتربية بل ومع الدروس الخنصوصية لم تعد حتى 
مؤسسات ت تعلیمیة ۲ . 

وقد شق غوذج جديد من التعليم الخناص الهادف للریح طریقه بقوة في كل 
مستويات التعليم ولكل الطبقات الاجتماعية بدءاً من الطبقة الوسطی الدنيا إلى ما 

هو أعلى منها . فمع بداية عام و ی بو و يوسيو 
قواعد مرنة للغاية وضعتها وزارة التعلیم(۷ ۳ . وقد ظلت تتنافس في الراحل اختلفة 
نماذج اسلامية وغربية من هذه الدارس . آما الدارس الاسلامية فقد رکزت على 
الأبعاد الا کشر سطحية في التوجه الاسلامي مثل الترکیز على الزي بدلاً من أية 
محاولة جادة لغرس القيم في لقو الصغار .كانت للدارس الخاصةاذات الرسوم 
التواضعة قد ظهرت في الناطق الحضرية في السبعینات » وهي التي لجأت إليها 
الاسر من الطبقة الوسطی والوسطى الدنیا کبدیل لأبنائها ؛ نظراً للاهمال اگوي 
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للتعلیم العام . وکانت الوارد التاحة وال داء التعليمي الذي قدمته تلك الدارس أفضل 
قليلاً من الدارس العامة » ففضلتها أعداد متزايدة من الاسر . وحتی في ذلك النوع 
من لتعلیم الهادف إلى ربح متواضع » كانت الرسالة واضحة وموداها أن اللغة 
الإنجليزية والحاسب الآلي أصبحا مهمین ؛ وکلاهما کانا مهملین فى الدارس العامة . 
الأمر الذي أضاف جاذبية إلى تلك الژسسات الخاصة . فقد كان مكنا فى مقابل 
۰ دولار في العام بالنسبة لاسرة ذات إمكانات محدودة أن تنفذ إلى أدنى سلم 
التعليم الخاص . 

لكن في نفس ذلك الوقت كانت قوة السوق نفسها تحدث أثرها في أعلى السلم 
الاقتصادي الاجتماعي ؛ فالكثير من أبناء النخبة التي قادت الحركة الوطنية قبل 
الشورة كانت قد درست فى مدارس انجليزية أو فرنسية انشأنها لقوی الاستعمارية : 
وکانت تلك الدارس الخاصة قد خلقت ازدواجية فى الحياة الشقافية بين تلك النخبة 
للتغربة التي تجيد اللغات الأجنبية وتألف غط الحياة الغربي » وبين الذين درسوا باللغة 
العربية . ولكن مع بداية عقد السبعينات ظهرت شريحة أخرى من المدارس الثانوية 
الخاصة التي غطت على مدارس اللغات الأقدم واستهدفت تلك الشرائح الجديدة 
التي استفادت من تحويلات العاملين بالخارج وعوائد البترول والسياحة وقناة 
السويس . وقد ازدادت وتيرة تلك العملية بعد حرب الخليج في ۱ حين عاد عدد 
كبير من المصريين من الخليج . ورغم أن الصریین من محدودي الدخل فقدوا كل 
شيء في الغزوء إلا أن مجموعة من کبار الأغنياء الذين درس أبناؤهم في المدارس 
الخاصة بالكويت أرسلوا ثرواتهم پلی الخارج . وقد أدت عودتهم لمصر إلى زيادة الطلب 
على تعليم خاص مقصور عليهم . وقد شيدت تلك المدارس الثانوية لنفسها مباني 
باهظة التكاليف- بالمعايير المصرية- في ضواحي القاهرة ؛ وجلبت مدرسين أجانب » 
وجعلت الدراسة باللغة الإنجليزية . وتضمنت الناهج آخر صيحة في تكنولوجيا 
العلومات . وقد تخطت رسوم الالتحاق بتلك الدارس العشرة آلاف دولار في بعض 
الأحيان . وفي واقع الأمرلم تكن التكلفة الكلية للدراسة في بعض تلك المدارس 
تختلف عن تكلفة التعليم الخاص للنخبة في الولايات التحدة(۲۳۹ . 

آما على مستوى الجامعات » فقد كان للتعلیم الشاص غوذج ناجح تمثل في 
الجامعة الأمريكية بالقاهرة . فقد أنشئت الجامعة في ۰۱۹۱۹ وقدمت نوذجا للتعليم 
الخاص غير الهادف للربح . إلا أن قوى السوق التي أطلق لها العنان في الشمانينات 
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والتسعينات كانت قد حسمت الحوار حول التعلیم العالي الخاص في صورة تعلیم 
هادف للربح . ولم يؤد افتتاح أربع جامعات خاصة في النصف الثاني من التسعينات 
إلى تحسين الوضع ؛ فقد كان الدافع الرئيسي وراء تلك الاستشمارات هو الربح لا 
التعليم ؛ فالإمكانات متواضعة » واعضاء هيثة التدريس أتوا بالتعاقد الؤقت من 
الجامعات الحكومية . وتشير التقارير الأولية إلى أن مستوى التعليم في تلك الجامعات 
أقل بشكل ملحوظ عنه في الجامعات العامة" . 

ومن ثم لیس ریا أن يشعر طلاب الجامعات بإحساس عام بالارتباك 
والانفصال عن الجماعة الوطنية ؛ وهو الأمر الذي يضاعف من إحساسهم بالصعوبات 
المادية التى يواجهونها . 

ويوضح الإسلاميون الجدد أنه في مصر -كما في معظم العالم العربي- لم يتم 
حسم المسائل الاجتماعية الكبرى كدور الدين في الحياة العامة » أو الطبيعة الثقافية 
للجماعة الوطنية!' ') . فقضايا الهوية والوجهة الوطنية تظل مصدراً للكثير من 
الارتباك والتشوش » وعلى ذلك يصل طلا الجامعة لسن الرشد دون إجابات ولو 
مبدئية عن الأسئلة الاجتماعية الكبرى . ويمتد عدم اليقين من المسائل الدينية 
والتاريخية ليشمل عدداً كبيراً من القضايا الاجتماعية بل وحتى الجامعية . ويعرضص 
فهمي هويدي جزءاً كاشفاً من رسالة كتبها له طالب في كلية التربية » قال فيها : الم 
نعد نعرف الصواب من الخطأ . . . فنحن نقرأ من يقول بأن النقاب بدعة ليست من 
الدين ومن يقول بأنه واجب يتطلبه الدين . ونسمع من يحرم الغناء والتمسشيل 
والموسيقى ثم يأتي من يقول بأنها حلال في الأصل . ونطالع من يحدثنا عن مجد 
المسلمين وعظمة تاريخهم ثم نجد من يقول أن التاريخ الاسلامي لم يكن سوی 
سلسلة من الظالم والكوارث » ونقرأ لمن يتباهي بالخلافة الإسلامية ويعتبرها حلماً 
عظیما ثم يجيء ء من يقول بأن الخلافة كانت كابوساً والدعوة إليها فتنة . والأخطر 
أن حيرة الواحد منا تشمل دائرة الحاضر ؛ فنحن لم نعد نعرف هل شركات توظيف 
الأموال تخدم الاقتصاد الوطني أو أنها تهدده؟ وهل أعضاء تنظيم ثورة مصر أشرار أو 
أخيار؟ وهل بیع فندق سان استیفانو لصلحة البلاد أو ضدها؟ وهل الأمریکان 
أصدقاؤنا أو أعداؤنا؟ وهل جمال عبد الناصر زعيم وطني أو أنه دكتاتور خدع الشعب 
ولم يكن حكمه سوى صفحة سوداء في تاريخ مصر؟ أكثر من ذلك نحن أصبحنا لا 
نعرف هل الدروس الخصوصية خطأ أو صواب» . 
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ویخلص هويدي من الرسالة بالقول انه لا غرابة في آن یشعر أولك لشباب 
بالاحباط والحيرة فهم حقا يعيشون في «زمن الالتباس ۰( 

ولا يقدم التعلیم الجامعي في مصر للطلاب لوسائل التي يمكن من خلالها 
التعمل مع القلق الذي يخلقه ذلك الالتباس ۰ فحتی یتمکنوا من ذلك » یتحتم أن 
يكون لدى الطلاب معرفة بالمتغيرات السياسية والاجتماعية التي تشکل مجری 
حیاتهم . ویتطلب الامر- أيضاً- وجود منتدیات عامة يمكن من خلالها مناقشة 
التأثیرات التضاربة والثيرة للجدل لتلك التغیرات على حیاتهم . والطلاب یحتاجون 
قبل کل شيء إلى أطر آوسع للفهم یکنهم من خلالها التعامل مع الاشارات 
التضاربة التي یتلقونها ونحصها ودراستها بحرية . وهم بشکل عام لم یحصلوا على 
أي سن ذلك کجزء من تعلیمهم العالي . 

وتشير الا وضاع الادية لأغلب الطلاب في اخامعات الصرية إلى بعض من 
أسباب ذلك الفشل . فیقول حامد عدار أحد آهم خبراء التعلیم في مصر إن «الحقيقة 
ببساطة هي أن الكثير من طلاب الجماعات المصرية لا يمكنهم شراء الصحف 
والمجلات التى يحتاجونها لمتابعة الأاحداث:!'") . إلا أن هذا الحرمان يشكل فقط 
جزء من التفسير ؛ فالصحف وامجلات يمكن تقاسمها فيما بينهم » ثم إنها موجودة في 
مكتبات الجامعة . فإذا كان لدى الطلاب شعور قوي بالارتباط بالأحداث ورغبة في 
معرفة ما يجري فسوف يجدون الوسيلة للوصول إلى المعلومات . ومن ثم فإن الأهم 
من ذلك الحرمان المادي هو القيود الصارمة المفروضة على الحرية الفكرية التي تبرر 
جزئياً بالحرب الرسمية على الإرهاب ؛ فهي تعوق الحياة الجامعية » وتحرم الطلاب من 
فرصة مناقشة القضايا واختبار الأفكار والنظريات العالمية المتنوعة . ففرص الطلاب 
ضئيلة في اختبار ما تعنيه الأفكار حين يتم ترجمتها إلى عمل اجتماعي حتى في 
داخل الجامعة . 

ويؤكد الاسلامیون الجدد بشکی مستمر وبدرجة عالية من لوضوح والبلاغة 
على أن غياب الحريات یجعل التعلیم الجامعي الحقيقي مستحیلا ؛ فهم يؤمنون بأن 
التجربة التعليمية للشباب تحدد نوع الإسهام الذي يمكن أن يقدموه إلى الحياة الثقافية 
والاجتماعية والسياسية . فالشباب الذين يسكنهم الخوف من القمع الحكومي » 
وينشغلون -فقط -باحتياجاتهم المادية غير المتحققة » أو يندفعون نحو التطرف لا يمكن 
تحويلهم بسهولة إلى مواطنين فاعلین(۳۳) . وكما يقول أحمد كمال ابو مد ينبغي أن 
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يتمتع الشباب باحرية في «الاختلاف والاحتجاج وعقد الوقرات والاشتراك في كل 
شيء ولا ينبغي أن يزعجنا أي من ذلك:(4 (r‏ . ولتوضیح الفكرة یقول أبو اد : 
«أشعر بالتشاؤم م دون مظاهرات طلابية لأنني اعتبر ذلك مؤشراً على 
غیاب روحهم وموائها»(2") . ویذکر آن أحد أفراد الحرس الجامعي نصحه ذات مرة أن 
یتجنب. الباب الرئیسی لأن «الطلبة الاسلامیین یتظاهرون فقلت له هل صرنا نخاف 
من أبنائنا وبناتنا؟ افتح لباب لابد أن نتحدث إليهم فهم یتسمون بالبراءة والصدق 
والبساطة . قد يكون بينهم بعض الندفعین ولکنهم يدينون بالولاء لوطنهم وعلینا أن 
نشجم ذلك الولاء لا أن ندمره» . ویتساءل آبو المجد : «هل ما نرید هو شباب لا یقول 
إلا آمین؟ إن هذا سوف يكون بداية اموت السياسي لهذه الامة»(۲۳ . 

لکن الوا شح أن ارم تيد دیا شک سکیا وت لطس ف اع 
الجامعي عبر تطبیق قانون الطوارئ ۲۱ . فرد فعل أجهزة الأمن حتى على الظاهرات 
الطلابية السلمية كان دائماً هو القمع . وهذا الاسکات النظم للشباب يشير بشدة قلق 
الإسلاميين الجدد ؛ لأنه يحرم الشباب من تطوير شعورهم بالارتباط بالأهداف 
الوطنية العلیا . فالشباب اليوم » كما يفول أبو اجد » «محرومون من أن يحلموا ويحزنوا 
بل وأن يعملوا من أجل المستقبل » فهم في مصر معزولون تماما عن العمل العام( . 
والإسلاميون الجدد يؤمنون بضرورة إشراك الشباب في الحياة العامة على نحو يمنحهم 
الشعور بوجود هدف جماعي اعلی(۲۳ . ويشير كمال ابو جد إلى أن الشباب الذين 
وصلوا لستن الرشد في ا لخمسينات والستينات بل وحتى في السبعينات شعروا بأنهم 
جزء من الأحداث الكبرى لعصرهم . أما شباب اليوم في مصر فقد وجدوا أنفسهم 
محاصرين بشكل معوق باحتياجاتهم الشخصية التي لا يمكنهم حتى الحلم 
بتحقيقها . ويشرح أبو امجد مصير هؤلاء الشباب قائلاً : «ما تجده عند شباب اليوم 
للأسف هو خليط من التذمر الغامض والقلق النابع من أمور مثل الوقوف في طوابير 
المنافذ الحكومية للحصول على الضروريات بأسعار مخفضة بينما يعانون من الشعور 
باليأس إزاء إمكانية الحصول على وظيفة ومسكن للزواج ؛ فضلاً عن الشعور الدائم 
بالفجوة الهائلة بين الدخل التاح والاحتياجات الأساسية»('؟) . ونتج عن ذلك - 
كما يقول أبو الجد «اختلف وعي الشباب اليوم عن وعينا نحن الذي تشكل كرد فعلٍ 
لأزمة 19517 أو عبور القناة في ۳ . فكل تلك القضايا الوطنية كانت جزءاً مهماً 
من وغبينااسواء كانت مصدرا للحن والالم أو خلقت شعوراً بالنصر والتفاؤل 
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بالسنقل ؛ کل تدث المشاعر الوطنيه عالیه عن شباب الیوم»(4۱) . فشباب الیوم » كما 
یقول فهمي هويدي ٠‏ «يعاني من غیاب الشروع الوطني»“) . 

وقد بدت مؤشرات في أواخر التسعینات تدل على أن الحكومة قد بدأت أخيراً 
في علاج التدهور المؤسف في التعليم ؛ ففي ۱۹۹۷ كتب الدكتور حامد عمارء الخبير 
المس.قل في شئون التعليم والذي يحظى باحترام واسع » يقول أنه رغم الشکلات 
العميقة المتعلقة بالرؤية طويلة الأجل وبالإدارة اليومية ٠‏ إلا أنه يمكن الوقوف على 
بعض التقدم على الأقل في الجانب الكمي المتعلق بتخصيص الوارد . فقد تم بناء 
۰ مدرسة جديدة كجزء من إحياء الاهتمام بالتعليم في التسعينات . إلا أنه 
حذر من أن هناك حاجة لإنشاء ۱۵۰۰ مدرسة جديدة سنويا حتى عام ۲۰۰۷ لضمان 
وجود منشآت كافية . وفي الوقت ذاته أوضحت الإحصاءات المتوفرة عن الطلاب 
المسجلين في المدارس الابتدائية والإعدادية والشانوية زيادة ملحوظة من ٥۲‏ عام 
۰ إلى 54/ عام 1444 ٠‏ وهي نسبة معتبرة بالنسبة لدولة نامية . وقد ازداد عدد 
الملتحقين بالجامعات من ۱5 إلى ۱۷/ في الفترة الزمنية نفسهاء ثم ارتفع بنسبة 
۱ عام ۱۹۹۲ . وقد تحسنت معدلات القضاء عن الأمية في السنوات العشر التي 
بدأت عام ۲ ؛ فقد انخفضت نسبة الأمية من ”,4 / عام 1985 - وهي نسبة 
مذهلة - إلى ۳۸,١‏ عام ۱۹۹۲ »والتي لا تزال نسبة تدعو للاسف() . 

وقد حملت السنوات الاولی من القرن الجديد المزيد من المؤشرات الدالة على أن 
أزمة التعلیم قد بدأت أخيرا تحظی بالاهتمام الرسمي ؛ فقد تم الاعلان عن خطط 
طموحة تهدف إلى الاستمرار في عملية ترميم الأبنية التعليمية وبناء مدارس 
جديدة ٠‏ وتم الترکیز على أهمية العلوم وتکنولوجیا العلومات فضلا عن توفير أماكن 
للترفيه فى الدارس الابتدائية والاعدادية والثانوية . بل برزت -آیضا- الجهود المبذولة 
للحد من استغلال الدروس الخصوصية عبر إنشاء مجموعات التقوية بعد ساعات 
الدراسة في الدارس بأسعار معقولة . آما على الستوی الجامعي فقد تم الاعلان عن 
برامج تدریب لأعضاء هيثة التدریس ‏ والتوسع في استخدام تکنولوجیا العلومات » 
ومضاعفة ابشهود البذولة لساعدة الطلاب الفقراء من خلال النح الدراسية وغیرها 
من آشکال الدعم!۹؟) . لكن نظراً لسجل الحكومة في الاعلان عن خطط کبری لا 
تنفذ » والتغییر الستمر للسیاسات » فضلا عن حملات «التطهیر» والاعتقال التکرر 
للطلاب الناشطین- فقد كان من الصعب في الواقع النظر للصورة بعين التفاؤل ؛ 
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فنمط الأداء الحكومى أقرب إلى خليط من ردود الفعل إزاء الأسوأ من الفاسد 
والمساوئ منه إلى برامج طويلة الأجل معدة بعناية للإصلاح الشامل الذي يرى 
الإسلاميون الجدد أن هناك حاجة إليه في مجال التعليم . 


الأزمة الثقافية وا لاصلاح التعليمي: ترشيد الاسلاميين الجدد 

يرى الإسلاميون الجدد أن السبب وراء انهيار التعليم هو الأزمة الثقافية التي تنبع 

من الفشل في حل القضايا الرئيسية المتعلقة بالهوية الوطنية والمشروع الوطني » ويرون 
أن الإصلاح التعليمي ليس ممكناً دون حل تلك الأزمة الثقافية . ويقول الإسلاميون 
الجدد إن الشلل العميق الذي أصاب مسألة التعامل مع قضايا الهوية والمشروع الوطني 
له جذور تد إلى القرن التاسع عشر . وقد نبعت تلك الحالة من الصراع التاريخي 
الذي دار بين المصريين حول الطريقة الى للتعامل يمع الغدوان الاستعماري » وهو 
العامل الذي شكل أكثر من غيره الاطار الذي نشأت فيه مصر كدولة حديثة . وقد 
برز تياران قويان ومتنافسان في نهاية القرن التاسع عشر حول مسألة مواجهة العدوان 
الإمبريالي العسكري »الأول وجد في الإسلام ما يلهم القاومة ؛ بينما تبنى الثاني 
فكرة القومية وهي فكرة غربية المنشأ . وقد قدم كل من التيارين معنى مختلفا 
لشخصية الأمة والسار الذي ينبغي أن تتبناه . وتنافس التياران على روح مصر دون 
انتصار حاسم لأيهما . 

ومع انتصاف القرن العشرين » كان القوميون يهيمنون على صناعة الأجندة 
الوطنية بينما كان الإسلاميون - متمثلين في الإخوان المسلمين- - بمشابة البديل الأكثر 
قوة » فقد مثل انقلاب الضباط الأحرار في ۲ انتصاراً لتيار القومية . إلا أن هزيمة 
۷ كانت بمثابة النهاية لتلك الهيمنة وإلى عودة الحديث عن البديل الإسلامي » 
وبذلك استمر الغموض المعوق حول الهوية الوطنية والشروع الوطني . وكمنظرين » 
يسعى الإسلاميون الجدد إلى مواجهة ذلك الغموض والتضارب ويطمحون إلى إيجاد 
قواسم مشتركة والتوصل إلى استراتيجية تنسم بتخطي الانقسامات الريرة 
والاستقطابات الستحكمة التي أدت إلى طريق مسدود » وهدفهم هو التوصل إلى 
توليفة إسلامية وطنية تسعى إلى تقدم أساس فكري وثقافي جامع يمكن على أساسه 
إعادة بناء النظام التعليمي . 

ولعل الكتابات النظرية والتاريخية لطارق البشري- المؤرخ القدير الذي ينتمي 
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لمدرسة الاسلامیین الجدد- تعتبر موذجا لذلك الأسلوب المبدع في الراجعة الفكرية ؛ 
إذ يمكن النظر إلى كل مؤلفاته التاريخية باعتبارها تقدم رؤية تقوم على التركيز على 
الا جماع في التاريخ الصري الذي يتخطى الثنائيات المعوقة والتي لا تزال حية 
تعکس جراح الرحلة الاستعماریة(*4) . وأطروحته العامة تقدم فکرتین مستقلتین 
ومتميزتين عن بعضهما البعض ؛ فالبشري یری أن التجربة الاستعمارية قوضت شعور 
الصريين بأنهم یشترکون معا في رؤية وطنية شاملة . بل يذهب إلى أبعد من ذلك 
لیقول إن وراء ذلك التعارض «الظاهري بين الجناحين القومي والاسلامي للمقاومة 
الوطنية توجد مشتركات واضحة حددها باختصار في الكفاح من أجل الاستقلال 
والإصلاح . وهو يرى أنه يمكن تصور نتبجتین مختلفتين للصراع بين التيارين » الأولى 
أن يطغى أحد التيارين على الآخر عبر تقد رؤية قوية لماهية المشروع الوطني 
والأهداف الوطنية ‏ والثانية أن يتم اندماج التيارين عبر عملية فكرية واجتماعية 
معقدة . ويفضل البشري وزملاژه في مسرسة الإسلاميين الجدد النتيجة الثانية . وهم 
يكتبون عن الأبعاد اختلفة للأزمة لشقافية بهدف الوقوف على طبيعتها والدفع في 
اتجاه الوصول إلى النتيجة الثانية ؛ فهم يسعون إلى التركيز على الأبعاد التاريخية 
الشتركة في الكفاح الوطني ويؤكدون على الحلم الوطني الذي يمكن أن يلتف حوله 
كل المصريين . 

وتجسد أعمال طارق البشري ‏ عن الكفاحات الوطنية الكبرى في القرن التاسع 
عشر» شكل الطريق الذي يسعى الاسلامیون الجدد لفتحه للتيارات الختلفة في إطار 
جهودهم نحو بناء اجماع وسطي جديد . وتعبر كتابات البشري عن قناعة محورية 
مؤداها أنه لم يعد مكناً استبعاد التيار الأساسي الاسلامي من أية عملية تهدف إلى 
الوصول إلى إجماع وطني ؛ فهو يؤكد على سبيل الثال على مركزية إسهام 
الإسلاميين منذ البداية في الصحوة الوطنية ؛ ويؤمن إمانا عميقا بأن خبرة القومية 
الستمدة من الغرب قد استنفذت قدرتها على قيادة البلاد بمفردها ؛ فالمصلحة القومية 
فى رأيه تتطلب الآن إدراك أهمية ما يمكن أن تقدمه الوسطية الإسلامية المحجوبة 
كشريك حيوي في مهمة إعادة البناء التي تبدأ بالإصلاح التعليمي . 

فمع نهاية القرن العشرين كانت مصر قد جربت كل صيغ القومية المستمدة من 
الغرب . وكانت النتيجة أن تولت النظم الوطنية على اختلافها إدارة «أشكال غريبة 
من التحول الاجتماعي» - على حد تعبير كمال أبو جد - «الأمر الذي أدى إلى 


59 


تحولات سياسية وأيديولوجية من النقیض إلى النقیض » مرة كل عقد تقریبا منذ 
منتصف القرن» . فقبل أن يتولى النظام الناصري الحكم كان لصر نظام اقعصادي 
رأسمالي متخلف يعتمد بوضوح على القوى الخارجية . وقد بدأ التحول التدريجي 
بعيداً عن ذلك النظام مع تولي الضباط الأحرار بزعامة جمال عبد الناصر 7 

تسارع ذلك التوجه مع تأميم متلکات الأجانب الذي جاء بعد العدوان الثلاثي على 
مصر في ۰ . 

ومع صدور قرارات التأميم الأكثر عمقا في ۱۹۲۲ و1457 ۰ خلق الحكم نظاما 
اشتراكياً مبنياً على التخطيط الركزي وملكية الدولة لوسائل ۳ الرئيسية . وقد 
استمرت التجربة الاشتراكية حوالي عشر سنوات حتی حرب ۰۱۹۷۳ وهي التي سار 
بعدها السادات في الاتجاه العاكس وفتح مصر مرة آخری أمام الهياكل والتأثيرات 
الرأسمالية التي يحددها السوق العا مي . كما وعد السادات بليبرالية سياسية اتضح 
مدى سطحية الالتزام بها مع نهاية عهده . وقد مثل عقدا الثمانينات ولتسعینات 
استمراراً لاستراتيجية السادات الرئيسية القائمة على انفتاح اقتصادي وليبرالية 
شكلية . ويقول كمال ابو الجد إن كلاً من تلك التو ت كانت في حاجة إلى نظام 
قيمي وسياسي وقانوني مختلف للابقاء عليها . فالتطلبات المعرفية والمهارات المطلوبة 
لكل من تلك النظم تختلف اختلافاً كبيراً . فما يعتبر فساداً ومناورات يعاقب عليها 
القانون في أحدها عادة ما ينظر إليه باعتباره «سلوكاً ذكياً في الآخره على حد تعبير 
كمال ابو مد( . 

ویری الاسلامیون الجدد أن ظاهرة الإرهاب هي أكثر اعراض الفشل التاريخي 
للقومية خطورة ؛ فهم يرون حدیدا أن الإرهاب ظاهرة نبعت من الفراغ الذي نتج عن 
تحلل أيديولوجية النظام وتفسخها ‏ في الوقت الذي كانت فيه الأوضاع المادية لعموم 
المصريين في تدهور . وقد ازدادت فرص الإرهاب - كما يقولون - بسبب القمع الذي 
مورس على البديل الإسلامي المعتدل . ففي غياب الأمل في أن تنتشل أيديولوجية 
النظام- أو بديل إسلامي ذو مصداقية- البلاد من الفوضى مات حلم التنمية الوطنية 
والإنجاز الشخصي . ومع تلاشي الأمل صعد المتطرفون الذين ساعدهم في ذلك 
تدهور الظروف المادية لجموع المصريين كما يقول الإسلاميون الجدد . فبالنسبة 
للكثيرين » كان الشروع الوطني للنظام هو الحلم » هذا بينما تطلع آخرون إلى تجديد 
التيار الإسلامي الأساسي » خاصة الإخوان المسلمون . وحينما بدا هذان الطريقان 
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مسدودین » وجد الارهابیون الفرصة جاهزة للتجنيد » وانفتح أمامهم باب ضم اعضاء 
جدد إلى صفوفهم انحدودة وقتها والخطرة في آن معا . 

وفي منتصف التسعینات » عبر التنافس بين التیارین القومي والاسلامي عن 
نفسه في صورة غير صحية تمثلت في سيطرة التطرفین من الجانبين على الخطاب 
العام ؛ حيث رحب التطرفون العلمانیون ریس بينما أدانه المتطرفون الاسلامیون » 
وبدا وكأن الحكومة تشجع تلك «الحروب الثقافية» التي تصرف أنظار الناس عن ما هو 
أهم . وتم اعتبار خطاب الإسلاميين المتطرفين مشلا لرؤية الإسلاميين علموماً 3 
واستخدم لتشويه سمعة الحركة الإسلامية العريضة ؛ وللتعبئة في أوساط اليسار 
العلماني لدعم هجمة الحكومة على الإسلاميين . ويعتقد الإسلاميون الجدد إن ذلك 
القمع مصدره خوف الحكومة من قدرة تيار الوسطية الإسلامي العتدل على تقديم 
رؤية ومشروع لم يعد النظام قادراً على تقدیهما . ومن ثم یعتبر النظام أن الاعتدال 
الإسلامي هو المعارضة الا کشر خطورة بالنسبة له . وبدلا من اعتبار العتدلين 
الإسلاميين خلفاء في مواجهة التطرف » فقد سعى النظام إلى تجفیف کل النابع 
الإسلامية التى تتفاعل فى الحياة العامة .وم من خلال هذه السياسة تعمد الخلط 
بين المتطرفين والمعتدلين الإسلاميين . وقد سمحت عمليات العنف التي قام بها 
المتطرفون بتقدم البرر للهجوم على العتدلین -أيضاً -وتمكن النظام من خلال سياسة 
تجفيف الينابيع من تجريم العمل الإسلامي الساعي إلى إحداث تغيير اجتماعي 
سلمي » مثلما جرم الذين يستخدمون العنف . 

ولم يرفض الإسلاميون الجدد بدا موقف الحكومة بشأن حتمية نزع سلاح 
المتطرفين » ولا هم اعتبروا أن ذلك عكن دون استخدام القوة . إلا أن ما رفضه كان 
الاعتهاد على الوسائل الامنية من أجل حل ظاهرة اجتماعية وفكرية كالتطرف . 
ويشرح فهمي هويدي ذلك المعنى قائلاً إن سلطات الامن تواجه المشكلة وفق حدود 
مهامها فقط لأن الازمة الاجتماعية وراء تلك المشكلة هي مسئولية المؤسسات 
السياسية والمدنية الغائبة عن القيام بدورها("؟) . وباختصار» فإن العوامل نفسها التي 
أنتجت «الإرهابي التائب» لا تزال موجودة تجتذب موجات متتالية من الشباب إلى 
الطريق نفسه الذي سلکه عادل عبد الباقي . ویری الاسلامیون الجدد أن فشل النظام 
التعليمي تحديداً بمثل تخلياً عن ذلك ال جيل الفقوده(/ . 

وهم يؤمنون أن الأمل الوحيد في مستقبل مصر یتمثل في إحياء اسلامي 
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بالعنی السلیم : اسلام الوسطبة . وفي مهمة الاصلاح التعليمي واعادة البناء 
الثقافي ء يجد الاسلامیون الجدد ذخيرتهم في تقالید الوسطية الاسلامية ؛ فقد أخذ 
الاسلامیون الجدد عن تيار الوسطية -خاصة أعمال الشيخ محمد عبده- الفكرة 
امحورية المتعلقة بأولوية الثقافة في الکفاح من أجل الاستقلال » والالتزام باصلاح 
التعليم كخطوة أولى نحو إعادة البناء الثقافي » والإيمان بأن کلا من الإسلام الصحیح 
والديمقراطية فى إطار إسلامى حضاري من شأنهما أن يقدما معًا احرك لعملية التغيير 
الاجتماعی والثقافى طويل الأجل . وبهذا المعنى العميق » فإن دعوة الإسلاميين 
الجدد إلى الإصلاح التعليمي كانت القاطرة التي من خلالها يتم إعادة فتح النقاش 
الهم حول طبيعة الدولة المصرية الحديئة وهوية المصريين الذين تمثلهم تلك الدولة . 
ولا يوجد في رؤية ة الإسلاميين الجدد أي حنين للماضي أو لعصر ذهبي سابق » وما 
يسعون إليه أكثر طموحاً في الواقع عا يعتقد الذين يصفون رؤاهم بأنها تهدف إلى 
خلق «مجتمع إسلامي موازي» ؛ فمثل تلك الصياغات المضللة هي من صنع محللين 
غربیین أو نقاد مصريين ينطلقون من مخاوف إزاء التطرف الإسلامي هي ليست في 
محلها عند تحليل تلك الرؤية ؛ فهذه الرؤية الوسطية لااسلامیین الجدد أكثر جرأة 
وشمولاً وراديكالية من تلك التصورات واخاوف ؛ فهي تستجيب للاسئلة الرئيسية 
التي برزت لأول مرة في نهاية القرن التاسع عشر حول طبيعة الدولة ؛ وهوية شعبها » 
والهدف الذي من أجله و الدولة ومسئولیاتها إزاء مواطنیها ؛ وما معنى 
أن یکونوا مواطنین لا رعايا؟ . وقد مثل فکر الاسلامیین الجدد بشأن التعلیم 
ومداخلاتهم الداعية للاصلاح التعليمي القلب من رژیتهم ؛ فاجتهاداتهم بشأن 
التعلیم تنطوي على صورة مصغرة لأسس رژیتهم للمستقبل وأملهم فيه والتي 
تترجمها هذه و الفكرية الإسلامية الوسطية إلى معالجة أكثر تخصصا للثقافة 
واجتمع والسیاسة( ۳ . 

وقد أكد الاسلامیون الجدد على أولوية الثقافة على السياسة عند معالجة الأزمة 
الشقافية . وذلك من واقع إيمانهم بأن النظام والساحة السياسية التي يسيطر عليها 
ليست مناسبة لهذه المهمة ؛ فالفساد والطابع غير الديمقراطي للساحة السياسية جعلها 
غير مبشرة لعمل من هذا النوع . ورغم أنهم أيدوا جهود الوسطيين الإسلاميين 
للانخراط في النشاط السياسي الحزبي » فقد ظل موقفهم إزاء النجاح في الساحة 
السياسية هو التفاؤل الشوب بالحذر على أفضل تقدير . غير أن الإسلاميين الجدد 
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رفضوا بشکل قاطع أي لجوء للعنف لتحقیق أهداف سياسية أو أية أهداف أخرى . 

وبالنسبة للإسلاميين الجدد يشل الاسلام خیارا حضاریا له تداعیات تذهب إلى 
ما هو أبعد من مجال السياسة ؛ فهم یصوغون رؤية شاملة للاسلام کحضارة مقارنة 
بالفاهيم الا کثر محدودية لا نصار الاسلام السياسي . ففي لمجال العام الذي تهیمن 
فيه السياسة عفوماًء يؤكد الاسلامیون الجدد على الثقافة وتحصیل يل العرفة وتعمیق 
القيم لا على الوصول للسلطة والهيمنة على الهياكل الإدارية كأدوات رئيسية للتغيير 
الاجتاعي ‏ وهذا التركيز على الثقافة يجعل من رؤيتهم بالضرورة رؤية تدرجية مرنة 
وطويلة الأجل . 

ونيار الوسطية الإسلامي يجعل الاستقلال الشقافي والانفتاح على العالم 
الدعامتين الرئيسيتين لإستراتيجية الاحياء . ويصر الشيخ محمد الغزالي - الذي 
يقف في قلب تيار الوسطية - على حتمية أن يواجه المصريون الجروح التي خلقها 
الاستعمار الغربي في أكثر مستويات الثقافة عمقاً . ففي مقال له في ۱۹۹۲ في 
صحيفة الشعب ‏ اعتبر الغزالي أن «الغرب فرض نفسه بالقوة الغاشمة وهاجم أكثر 
معتقداتنا قدسية واستهدف شخصيتنا الوطنية ذات الثقافة الإسلامية . فقد بدأ 
الاستعمار بالغزو العسكري للأرض مصحوباً بكراهية واضحة لديننا ولغتنا وحضارتنا 
وكل طاقاتها الادية والأخلاقية . ثم حول المستعمرون شعوبنا بانتظام إلى مستهلكين 
بدلا من منتجين » وإلى قاطرة ملحقة بمحرك غربي يجرها أينما يشاء دون إرادة منها» . 
ويصر الغزالي على ضرورة أن يواجه المصريون الحقيقة إذ إن هذا التاريخ له سمات 
الاغتصاب لا احوار(۴۱ . 

غير أن النقطة الأهم التي يقدمها الغزالي هي أن عملية التمزيق الثقافي التي قام 
بها الغرب لا تزال مستمرة خاصة في بعدها الثقافي البغيض . إذ يضيف الغزالي أن 
الغزو التقافي في عالم اليوم لا يزال يعتمد كما اعتمد تاريخياً على التفوق العسكري 
والسياسي ؛ فالغرب يستخدم اختلال ميزان القوى للإبقاء على مصر ضعيفة عبر 
دعم أعدائها وفرض معاملات غير عادلة في كل الجوانب . «فالغرب سوف يرسل 
إلينا لسلاح ولكنه سیتحکم في إمدادات الذخيرة وقطع الغيار وفق شروطه» . 
ويوضح الغزالي أن الغزو الثقافي أكثر خبثا من الغزو العسكري ؛ لان الغزو لشقافي 
يمحو الهوية المتميزة » وهو تشويه متعمد لكيان الأمة وخصائصها» . وفي هذه الظروف 
فان أكثر العناصر التصاقاً بالثقافة - كاللغة والدين - هي التي تتعرض مخاطر 
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الاضعاف والانحسار(؟ . 

وضیاع اللغة العربية ستکون له عواقب وخيمة لدی الصریین وغیرهم من 
السلمین ؛ إذ يذكر الغزالی قُرَاءه بأن اللغة العربية هى لغة الوحی ‏ واللغة التى اختار 
أن یبعث الله بها رسالته إلى البشرية . وعالية الرسالة تتعکس في اعتماد الاسلام 
على اللغة العربية . ولعربي في اننهاية هو من يتكلم العربية ؛ وفي تس الاسلام 
صار غير العرب الذین امتلکوا ناصية اللغة من أهم العلماء والعلمین!"*۴ . ویری 
الغزالي في إضعاف اللغة العربية قوة الدفع في الهجمة الشقافية على الحضارة 
الإسلامية[54) » ويقدم للذين یجدون في الاتهام مبالغة نموذج الغرب العربي وخبرته 
الباشرة المتمثلة في الضياع شبه الكامل للغة العربية في الجزائر لصالح اللغة 
الفرنسية . ويتساءل الغزالي كيف نقبل أن يكون بعض المتعلمين منا «یتحدئون 
اللغات الأجنبية بطلاقة ثم إذا ما نطقوا بالعربية نسمع تمتمات غريبة ؟:(**) . وكان 
الغزالي قد كتب في إحدى الناسبات «إذا ماتت اللغة العربية سنضع القرآن في 
التحف وسيضيع معها الأدب وتراثنا لوطني»(۳۱ . 

إن إصرار الإسلاميين الجدد على التركيز على المجال الثقافي الرمزي وإعطائه 
أولوية تفوق الاهتمام بسلطة إدارة الحكم تضعهم في موقع الناقد لكل من يهتمون 
أولاً بالمملكة السياسية ؛ فهم لا يؤمنون أن الحكومة رغم سلطاتها السياسية وإمكاناتها 
الأمنية قادرة على أن تصنع مستقبلا جدیدا يتطلع إليه المصريون . ومن المهم الانتباه 
إلى أن الإسلاميين الجدد لا يعيرون اهتماما كبيرا إلى الحلول الكبرى التى يطرحها 
النظام ؛ فهم على سبيل المثال نادراً ما يذكرون مشروع توشكى الذي قدمته الحكومة 
باعتباره مساوياً لشروعي العروبة :والاشتراكية في عهد عبد لناصر والانفتاح في عهد 
السادات » وهم نادرا ما يعيرون الانتباه -أيضا- لبرامج ومشروعات العارضة السياسية 
الرسمية ؛ إذ يجدونها غير قابلة للحياة لأنها منقطعة الصلة بالناس . ومن وجهة 
نظرهم .فان تلك الأحلام انحدودة للنظام أو للمعارضة السياسية المستأنسة إغا تعبر 
عن مدى فقر الرؤى البنية على النموذج الغربي وفقدانها القدرة على التنوير أو شحذ 
الطاقات . 

وفي القابل أيضاً ؛ یتحدی الإسلاميون الجدد ادعاءات الإسلام السياسي 
خصوصا میله نحو الترکیز البالغ فيه على السياسة . وبشکل أكثر تحديدا فهم 
ينتقدون ميل الاسلام السياسي للمبالغة في تقدیر سا يمكن إنجازه إذا ما وصل 
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الاسلامیون للحکم واستخدموا سلطاته لا حداث التغيير السیاسی والقانونی من 
أعلى . ویلخص القرضاوي موقف الاسلامیین الجدد بقوله إن القوانين وحدها لا 
تخلق ابدا امجتمعات ؛ فاجتمعات تبنى على التعلیم والعرفة وعندئذ فقط تأتي 
القوانین لتکون بمثابة الحصن والحماية» . فالتعليم الذي ينح الطفل «تربية اسلامية 
شاملة وعصرية» هو ما ينبغي أن یکون العنصر الرئيسي للمشروع احضاري الاسلامي 
وليس السياسة ؛ ولا بالتأكيد الشعارات التي تتحدث عما يمكن تحقيقه عبر الوسائل 
السياسية (ov)‏ ۱ 2 


فقه جديد للتعليم: الترشيد والاجماع الوطني 

وكشخصيات عامة ؛ عزم الإسلاميون الجدد على أن يقدموا ما هو أبعد من مجرد 
تقييم تاريخي متعمق لأزمة مصر الثقافية . وبدافع من الإحساس القوى بالسئولية 
لوطنية ‏ يستجيبون لبلهم كنشطاء في العمل العام لتحويل ذلك التقييم التعمق إلى 
إجماع وطني يعتبر الإصلاح التعليمي الأولوية الوطنية الأولى . 

وكما رأينا » فإن الإصلاح يتطلب عند الإسلاميين الجدد إعادة بناء الهوية 
الوطنية وما يصاحبها من شعور بالهدف العام . وبناء على تلك الرؤية فإن إصلاح 
التعليم هو التحدي الذي بثل الجوهر في إطار الهمة الأكبر ؛ فالنظام التعليمي اني 
على مفهوم القومية المستورد من الغرب لم يعد قادراً على تقديم الإجابات عن الاسئلة 
الكبرى المتعلقة بطبيعة المعارف التي ينبغي للشباب أن يحصلوا عليها ويتوعبوها 
ویقدروا قيمتها من أجل أن يتعمق انتماؤهم لأمتهم . وصار من الصعب تحديد 
أهداف العملية التعليمية ؛ لأن التعبير عن تلك الأهداف لم يعد مكنا من خلال 
استخدام منطق القومية المستوردة أو مفرداتها التي استنفذت أغراضها . 

ولأنهم يرجعون فشل النظام التعليمي إلى الازمة الثقافية التي شلت الأمة ‏ فان 
الإسلاميين الجدد أعادوا بذلك فتح النقاش حول طبيعة الجماعة السياسية الوطنية . 
وهو النقاش الذي تم تعليقه منذ ۱۹۵۲ . فقد تراجع الاهتمام بتلك القضايا الجوهرية 
أمام أولوية الكفاح من أجل الاستقلال . وظلت تلك القضايا تتوارى لصالح الاهتمام 
بالصراع مع إسرائيل الذي بدا بلانهاية » بل إن الصراع الدامي بين قوات الأمن 
وجماعات العنف بدا وكأنه ينذر بمزيد من التأجيل في طرح تلك القضايا الجوهرية . 

وند رفض الإسلاميون الجدد اعتبار أن النظام القمعي من ناحية والمعارضة 
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الاسلامية التطرفة هما البدیلان الوحیدان التاحان أمام الصریین ؛ إذ اعتبروا أن مصر 
تلسحعحق - بل وتستطيع أن تفرز على المدى لطویل - ماهو أفضل من بدیلین 
سلطويين يتنافسان عليها . وارتأوا في ذلك الإطار بديلاً ثالثاً يقوم على وسط معتدل 
وجامع مبني على أسس حضارية ؛ فمراجعة التراث المصري واجتماع القوى 
الاجتماعية المعتدلة حول هوية حضارية وخلق إجماع وطني واسع إغا يتطلب إدراكاً 
جدیداً لشخصية الأمة وموقعها في العالم » وحين يتحقق ذلك أولاً يمكن لاحقا أن 
يتم إعادة تشکیل التجربة التعليمية لشباب مصر على أساسه . 

وبلغة واضحة ومباشرة » حدث فهمی هويدي بلسان الاسلامیین الجدد محددا 
الاستراتيجية اللازمة لواجهة تلك التحدیات ؛ فالاسلامیون الجدد لا ینظرون إلى 
الاصلاح التعليمي باعتباره مجرد مشكلة من مشکلات السياسة العامة يعالجها 
التحصصون وإغا یعتبرون أن إعادة بناء التعلیم مسئولية كل الصریین . وهم ینظرون 
لدورهم في عملية إعادة البناء تلك باعتباره دور الترشيد » وهو مفهوم محوري لدی 
الوسطية . وقد سعوا إلى عارسة الترشید بطریقتین مختلفتین وان كانتا مرتبطتین ؛ 
ففي إطار الحركة الاسلامية ؛ سعوا إلى ایجاد التوازن بين «العقل» الذي یقوم 
بالترشید وبين «الجسد» الذي يتسم بالحيوية » وان اتسم -ایضاٌ- - بعدم الاتضباط ‏ ما 
يحرم الوسط الاسلامي من لعب دور حلاق في بناء إجماع وطني جدید حول 
إصلاح التعلیم . ومن موقعهم کشخصیات عامة تحدئوا باعتبارهم قادة الصحوة 
الاسلامية الساعين لترشيدها بهدف دعم الصلحة الوطنية الأوسع . وهم يهدفون إلى 
الإسهام في توجيه القوى الاجتماعية العتدلة المنتمية لكل التیارات نحو تحالف 
ثقافي وفكري يتم من خلاله التوصل إلى إجماع وطني حول الهوية والمسار . وهم 
يؤمنون بأن مثل ذلك الإجماع شرط أساسي لإعادة بناء شامل لنظام التعليم . وقد 
ربط الإسلاميون الجدد مفهومهم الرکب للترشيد بحملة «تجفيف الينابيع» الحكومية . 
وقدموا «الحل التعليمي» تحديداً كبديل «للحل الأمني» الذي يقدمه النظام . 

وقد مكنهم فهم الأزمة الثقافية من تخطي الصياغات التقليدية لها والتي تضعها 
في صورة حدية «إسلامية - علمانية» . وهي التصنيفات التي كرس من حديتها اميل 
إلى اعتبار النظام يقف في الصف العلماني بينما يشل المتطرفون الإسلاميون البديل 
الإسلامي . وقد رأى الإسلاميون الجدد أن هذا الاستقطاب المصطنع قد انخفض 
بالنقاش العام إلى مستوى القضايا الثانوية مثل المعتقدات الدينية الشخصية لروائي أو 
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باحث ؛ واختزل الکفاح من أجل مستقبل أفضل في مجرد الاختیار بين التعذیب 
في السجون الحكومية وبين عملیات لعنف التي یقوم بها التطرفون الاسلامیون . وقد 
جاهد الإسلاميون الجدد لإيجاد وسط خلاق بين هذين البديلين سعياً للعودة إلى 
القضايا امحورية التي أثيرت في القرن التاسع عشر حول طبيعة الدولة المصرية 
الحديثة ؛ وشخصيتها الحضارية : وواجباتها إزاء مواطنيها . وموقعها في العالم . 

ويرى الاسلامیون الجدد أن عملية التحول الثقافي التي يريدونها لا يمكن تحقيقها 
إلا عبر عملية اجتماعية طويلة الأمد وذات طابع تدريجي . وتسهم كتاباتهم في ذلك 
الهدف عبر زخحمها التحليلي والنظري الذي يهدف لبناء المشروع الوطني الوسطي ؛ 
فهم بهدفون إلى إيجاد الساحات المشتركة بين التيارات الكبرى المتنافسة فهي 
الساحات التي يمكن أن یقوم علیها التعاون الستقبلي . وفي سبیل ذلك تیک هو 
الواقف المستديرة للوسطية الاسلامية بشأن القضايا السياسية والثقافية والاجتماعية 
على نحو قد يمكن الوسط الاسلامي من أن یصبح شريكاً كاملاً في الوفاق الوطني 
الزمع . ويعتقدون أن المكونات الأساسية لذلك الوفاق لابد أن يتم تضمينها في تعليم 
لشباب . 

وفي بيانهم الذي كتب في عام ۱۹۸١‏ ؛ دعا الإسلاميون الجدد ولا إلى دأن 
نجنب الجيل الجديد آثار الازدواجية التي قامت عليها حياتنا التربوية والثقافية» . فهم 
يعتبرون أن الانقسام المصطنع بين أنصار النقل عن الغرب وبين المدافعين عن التراث 
هو أكثر ما خلفته الخبرة الاستعمارية تدميرا وأنه لابد من علاج ذلك الانقسام حتى 
تستطيع الأمة أن تنهض . وفي كتاباتهم » يتناول الإسلاميون الجدد -أيضا - قضايا 
الإسلام والعروبة والمسلمين وغير المسلمين مستخدمين المنهج نفسه الذي يسعى إلى 
إيجاد المشتركات وتعميق الفهم المتبادل . بل أكثر من ذلك ‏ فان بیان الإسلاميين 
الجدد يدين بقوة إهمال العقل والعلم ويعتبره نابعا من أفكار موغلة في خطئها 
تعتبرهما مناقضین للإسلام . وأخيرا فان الإسلاميين الجدد يحتفون بالإبداع عموما » 
وبالفنون على وجه الخصوص . وبدورها الحيوي في تشكيل النفس البشرية على نحو 
یتسم بالانسانية والتسامح » ويتيح التفاعل مع الجمال الذي أودعه الله في الكون . 
وهم لا يقسبلون القراءات المغلوطة واجاهلة للإسلام التي تحرم الموسيقى والرقص 
والتعبير الفني عموماً ‏ . وهم يقفون بقوة ضد التلقين . وضد الفصل بين لتعلیم 
والحياة » ليس فقط في الدراسات الدينية وإغا في كل مجالات التعلم . 
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إن دعوة الاسلامیین الجدد لاصلاح التعلیم - والبنية على أسس حضارية 
جامعة - تسم بالثراء من حيث الضمون ؛ وتغرس الشعور بالانتماء إلى العالم 
العربي الإسلامي . وهي -أيضاً- دعوة تحتل فیها القیم موقعاً مركزياً » بينما يتم 
التأكيد فيها على العقل والتفكير الخلاق . فمن وجهة نظرهم » فإن مضمون المناهج 
التعليمية في جميع المراحل لابد وأن يؤكد على تنمية الشعور بالهوية والانتماء . 
ويتجلى ذلك في الاهتمام باللغة العربية التي هي لسان كل المصريين » ومعرفة التاريخ 
المشترك للعالم الإسلامي » الذي تعتبر مصر جزءا منه » والتركيز على الهوية المتميزة 
للمصريين كشعب معتدل ومتسامح يضم مسلمين ومسيحيين . ويؤكد الإسلاميون 
الجدد على تلك الخصائص المميزة للثقافة واللغة والدين والتاريخ في مصر باعتبارها 
مكونات أساسية للتعليم » وذلك من أجل خلق مواطن ليس متعلماً وقادراً على 
التفاعل مع العالم امحدیث فقط وفا -ایضاً - مواطن يشعر بالانتماء والفخر بحضارة 
مصر المتفردة . والعلاقة بالماضي - عندهم - انتقائية » وان كانت قادرة على الا حذ 
من مراحله الختلفة على اتساعها . أما السار نحو المستقبل فهو جامع ومرن ومنفتح 
على العالم . وينتج عن ذلك ارتباط بكليهما مبني على قيم عامة ومقاصد ترتبط 
بالواقع لا على نماذج صارمة ومؤسسات جامدة . وقوة ة هذا المنهج تنبع ما يتيحه من 
قدرة على خلق إمكانات متجددة للمستقبل بدلاً من إعادة إنتاج أشكال الاضي 
الجامدة نفسها . 

والإطار الإسلامي للإصلاح انتعليمي الذي يقدمه الإسلاميون الجدد يعطي 
أهمية كبرى للقيم الضرورية لبناء جماعة قوية » مثل العمل الشاق ‏ والتعاون » 
والصدق » واحترام الآخرين . وهم یطالبون کل أعضاء الجماعة الوطنية بجعل التراث 
جزءاً من حياتهم حتى يمكن الحفاظ عليه حياً للأجيال القادمة . ومن ثم فان شباب 
مصر الذين يكتسبون شعوراً قوياً ماضيهم وهويتهم من المکن بعدئذ مساعدتهم على 
التعامل مع العالم الأوسع من حولهم عبر دراسة اللغة الإنجليزية وتكنولوجيا 
الكمبيوتر وأي شئ آخر يتطلبه العصر . ويكون على الشباب دراسة كل العلوم 
الطبيعية والانسانية الحديثة والإسهام فيها أيضا . وأيما كان الموضوع › يؤكد 
الإسلاميون الجدد على التفكير النقدي والخلاق لا على الحفظ والتلقين » ويؤكدون 
تحديداً على أهمية الفنون والمشاركة النشطة فى الحياة العامة كعنصرين ضروريين 
لحصول الشباب على خبرة تعليمية ۱ 
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واحضارة الاسلامية - مثلها مثل كل الشقافات التي بنیت على تقالید الأديان 
الکبری - تنطوي على القیم التي تدعم مثل ذلك التوجه التعليمي . والاسلامیون 
الجدد یعتبرون الحضارة الاسلامية مصدر إلهام في عملية التعلم ؛ فهي تغرس الإيمان 
بأهمية العقل كمرشد لا لفهم الوحي فقط وا لفهم العالم أيضاً . وهي عندهم 
-أيضا - حضارة تحتفي بالاختلافات البشرية باعتبارها بعدا إيجابيا في الخبرة ة التي 
أرادها الله للبشر . والمصريون في حاجة لتلك الثقة التي تنطوي عليه! تلك الهوية 
الحضارية حتى يتغلبوا على العقبات التي يفرضها واقعهم الراهن . ولا يقلل 
الإسلاميون الجدد من شأن الآثار المعوقة الناتجة عن الفقر والضعف في مواجهة القوی 
الغربية الهيمنة ؛ فهم يدركون كيف تضغط قضايا السياسة والاقتصاد والعلاقات 
الدولية بقوة على شعب يعاني من تخلف مجتمعه . ولكنهم يقولون إن على المصريين 
أن ینحرکوا في ظل تلك الموقات مستغلين كل الفرص التي تناح لهم بدلا من 
إضاعة الوقت والطاقة في إلقاء اللوم على الآخرين واعتبارهم مسئولين عن أوضاعهم . 
فعج: مصر عن الحركة للأمام لا يمكن في رأيهم تفسيره من خلال تلك العوامل 
الخارجية وحدها ؛ فالأسباب تذهب إلى ما هو أعمق من مجرد عدم كفاءة نظام 
الحكم ٠‏ أو اتساع نطاق الفقر » أو موقع مصر في النظام الدولي . ورغم أنهم على قناعة 
بأهمية كل من هذه العوامل في خلق عقبات مؤسسية وهيكلية قوية » إلا أنهم 
يصرون على أنه يظل هناك هامش للمبادرات الجماعية الخلاقة فى الجالات الرئیسیه 
للسياسة العامة ؛ وهو الهامش الذي عجز المصريون عن استغلاله . ولا أمل في أن 
يصل المصريون إلى إدراك شامل لواقعهم ويستجمعون قوتهم للعمل معا لتحسينه »الا 
من خلال استعادة الثقة في حضارتهم . 

ويكرس الإسلاميون الجدد كمفكرين طاقاتهم من أجل إيجاد الأسس الفكرية 
مغل تدك الرؤية الحضارية . وقد قدمت أعمالهم الفكرية المجددة بشأن قضايا الثقافة 
والتعليم- إذا ما تم فهمها في ذلك الإطار العام- قدمت غوذجاً مقنعاً للمشروع 
الحضاري الذي يدعون له . فأخذا في الاعتبار الشترك الفكري مع التيارات الأخرى ۰ 
تناول الإسلاميون الجدد السائل | التاريخية ة احورية مثل دور الإسلام والقومية في 
القاومة الوطنية . وقد أنتجوا جسداً متكاملاً من الأعمال الرصينة التي تناولت قضايا 
أساسية كالثقافة واللغة والهوية ؛ وصححوا أفكاراً مغلوطة عن العقل ولعلم في 
السياق الشقافي الإسلامي » وتعاملوا مع مسائل اجتماعية معاصرة ذات علاقة 
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بالتعليم مثل علاقة السلمین والمسيحيين في إطار الهوية الوطنية الصرية . باختصار؛ 
فقد حملوا من خلال دراساتهم الشروع الحضاري الاسلامي إلى القرن الحادي 
والعشرین . وتقدم أعمالهم - ككل - معالجة وسطية رصينة للمسائل التاريخية 
والتحليلية الجوهرية بشأن الانتماء » والهوية » والتاريخ » والتجربة المشتركة ؛ والصیر 
الواحد » والتي يمكن أن تمثل الأساس للإصلاح التعليمي . وقدموا للجیل الجديد 
إجابات مقنعة بشأن أسئلة من نوع من نحن؟ وأين نحن ذاهبون؟ وما نوع الستقبل 
الذي يمكننا أن نأمل في بنائه؟ ولم يقدم الإسلاميون الجدد إجابات يقينية أو مغلقة 
مغل تلك الأسئلة احورية » وإنما قدموا إجابات أولية ولكنها جديرة بالاعتبار» قابلة 
على الدوام للمراجعة والإضافة . 

وبنفس قدر أهمية ما توصلوا إليه في أعمالهم الفكرية ؛ يلعب الإسلاميون الجدد 
دورهم كمدرسة فكرية ؛ فهم غوذج للعقل الإسلامي الواعي صاحب اخس 
الاجتماعي العميق ؛ فأسلوبهم المستنير المعتدل في تناول القضايا الثقافية والتعليمية 
المثيرة للجدل يمثل في ذاته إسهاما بغض النظر عن مضمونه . ففيما يتعلق بالموجة 
الإسلامية » فقد أثبتوا كيف يمكن للعقل والفكر أن ثل ترشيداً للجسد الإسلامي 
الجامح - في أغلب الأحيان- با يجعله شريكاً فاعلاً في إصلاح المجتمع الوطني 
والعالمي الذي ينتمي إليه . وفیما یتعلق بالأمة ۰ فقد حددوا معالم البناء الشقافي 
المعتدل » وكيف يمكن للوسطية أن تكون إحدى القوى العتدلة التي تسهم فيه . 

ويغلب على معالجة الإسلاميين الجدد لعلاقة الإسلام بكل من العروبة وغير 
المسلمين طابعا جامعا میزها ؛ فقد صاغوا معنى للهوية الحضارية الإسلامية يعتبر 
تعدد الانتماءات المستقاة من الجغرافيا والتاريخ والدين من المسلمات ؛ فالمصريون - 
عندهم - عرب بحكم الجغرافيا » فضلا عن أنهم يشتركون في التاريخ مع العالم 
العربي الأوسع . ولکنهم- - أيضاً- أمة متميزة . وأغلب المضريين مسلمون » لكن هناك 
مصريين آخرين لا يقلون مصرية يدينون بالمسيحية . وكمصريين » فالسلمون 
والسیحیون لا يملكون فقط تاريخا مشترکا » وإغا يملكون «أحلاما وآلاما مشتركة» كما 
يقول يوسف القرضاوي ‏ «فعندنا مشكلاتنا المصرية الخاصة بنا التي يتحتم علينا أن 
نتعاون للها(" . 

ويؤكد الإسلاميون الجدد على أن المصريين حين يتأملون كيف تشكلت هويتهم 
بفعل اللغة العربية وثراء التاريخ والتقاليد الدينية العميقة المستمدة من الإسلام 
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والمسيحية ‏ فإنهم یدرکون أنه لا توج صيغة مغلقة وثابتة تنسج تلك العناصر في 
شكل هوية ذات معنى في الحاضر وانستقبل . فلا يمكن إلا منهج یتسم بالمرونة أن 
يحقق ذلك . فهو منهج عقلاني يتعامل مع تلك الأبعاد الموروثة للهوية ؛ ويركز على 
الأمور الجوهرية في كل منها . والعقل هو الركيزة انحورية في مشروع الإسلاميين الجدد 
الحضاري كما يتضح من من أعمالهم المشتركة بشان الإسلام والعقلانية . 

وحتل قضية الإسلام والعقلانية التي تطرحها مدرسة الإسلاميين الجدد أهمية 
كبرى » وتحظى باهتمام ليس لدى الإسلاميين فقط . وإغا لدى كل التيارات السياسية 
والأيديولوجية الكبرى . ويقول الإسلاميون الجدد بوضوح أنه لا تعارض بين الإسلام 
والعقلانية ‏ وأن العقل البشري يلعب دورا محوريا في فهم الوحي » وفي فهم طبيعة 
المسثونية البشرية عن تحسين أوضاع البشر على الأرض . بل إن للعقل مكانا أكبر في 
تلك الساحات الواسعة للعمل البشري التي لا يوجد بشأنها في الوحي نصوص 
واضحة . ومن تلك المسائل النظرية امجردة یمود الإسلاميون الجدد بسرعة إلى 
أولويتهم الأساسية . أي إعادة بناء مصر ثقافيا . وهم يهدفون إلى تشجيع تلاميذهم 
ومريديهم على المشاركة النشطة والخلاقة في الجهد الستمر لاستخدام كل من العرفة 
والامان لبناء مجتمع أفضل . ومن أجل ذلك الهدف الأهم يولون اهتمامهم عبر 
إيضاح دور العقل في حياة البشر . 

وهم يرون أنه لا یکن التعامل مع قضايا ا مجتمع الإسلامي - سواء كانت دور 
الدين » أو الانتماء ‏ أو قيمة احترام الاختلاف- دون فهم الكيفية التي يعرف بها 
الإسلام الدور الذي يلعبه العقل في حياة جماعة بشرية نزلت عليها رسالة إلهية . 
وجوهر موقف الإسلاميين الجدد من تلك القضية اورية يتمثل في التزامهم القوي 
بدور العقل » وبإزالة العوائق غير الضرورية التي تقف حائلا دون إعماله » وتحد من 
نطاق حریته . وهم لا یتناولون اة اساسا كقضية عقيدية مجردة » واغا كمنهج 
مبدئي وبراجماتي معا بهدف القیام بالهمة التي کلف الله بها البشر وهي إعمار 
الارض . ويرون أن مهمة الاعمار هي الستولية البشرية الجوهرية والکلف کل جيل 
باعداد الجيل التالي للقيام بها وهي مهمة مستحيلة دون الدور الرحب للعقل 
البشري الذي يدعوله الاسلام الصحیح . 

وعلى ذلك » يعتبر الإسلاميون 5 أن العقل ودوره فى الحياة البشرية هو حجر 
الزاوية في فقههم الجديد للتعليم ؛ فالآية القرآنية الأولى التي أنزلت تقول : «اقرأ 
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باسم ربك الذي خلق . خلق الانسان من علق . اقرأ وربك الا کرم الذي علم بالقلم . 
علم الانسان ما لم یعلم»(۳ . 

ویری الاسلامیون الجدد أن الله أراد بتلك الآية أن يبدأ عصر العقلانية ولتعلیم 
والعلم » وإن كان يدعو المسلمين إلى لعب دور القيادة فيه . وفي ١997‏ ۰ اختار يوسف 
القرضاوي أن يكون هذا هو موضوع محاضرته الافتتاحية لندوة خصصت للاحتفال 
بذكرى زميله وصديقه الشيخ محمد الغزالي الذي توفي في 1944 . تحدث 
القرضاوي عن امجد التاريخي للحضارة الإسلامية بتمیزها وتوازنها » وهي التي قدمت 
من مراكز العلم العظيمة فيها - في القاهرة وبغداد وقرطبة - التنوير للعالم كله » وأشار 
القرضاوي إلى أن اللغة العربية كانت لغة كل العلوم المتقدمة في ذلك العصر . ثم 
حكى كيف كان الغزالى يشعر بالخوف العميق لما آلت إليه أحوال الأمة الإسلامية 
من تخلف وجهل بعد أن كانت منارة العلم لآلاف السنين . ولكن الذي كان يغضب 
الغزالي بشدة هو اعتبار الإسلام هو السئول عن ذلك التخلف » في حين أن الإسلام 
كان هو ا ك الأساسي الذي حمل العلم والتنوير للعالم ؛ ففي الإسلام لم يكن 
هناك ,بدا تعارض بين العلم والإيمان . «فبالنسبة لنا» -كما يقول القرضاوي- «العلم 
دين والدين علم» والقرآن يحث الإنسان على الاستقلالية الفكرية والاعتماد على 
العقل لتحسين الوضع الإنساني . وبالنسبة للمسلم «فإن التفكير لساعة خير من 
صلاة العام کله» . والعالم هو مسجد السلم » وأفضل وظيفة هي تلك التي تلبي 
حاجات الناس أيا كانت تلك الحاجات فى أي زمان ومكان . وأكد القرضاوي على 
أنه رغم الأسباب السياسية والاقتصادية وراء سقوط الحضارة الإسلامية العظيمة » 
فإن السبب الأول كان يرجع لفشل نظام التعليم الذي لم يشجع الابتكار والتفكير 
المستقل ؛ ويأتي في الرتبة الثانية غياب الحرية في مصر وأغلب العالم الإسلامي . 
وعلق القرضاوي قائلاً : إن الإنسان الذي لا يتمتع بالحرية كليل وخاضع ‏ ثم أضاف 
أنه لابد من الإيمان والقيم لأنها تمنح الثقة «التي لا غني عنها لکافحة التخلف الذي 
نعاني منه» . وخلص القرضاوي من ذلك إلى القول إنه «علی أمتنا أن تشعر أن لها 
رسالة مختلفة عن الآخرين في الشرق والغرب» عندئذ فقط «سیکون الصریون 
قادرین حقاً على «التعامل مع المعارك التکنولوجية العاصرة بنجاح»(۲*۱ . 

إذن يكتب الاسلامیون الجدد للمدی الطویل ؛ فجهدهم الفكري یهدف إلى 
تمهيد الطریق لقوی الغد العتدلة . ولکن کشخصیات عامة فان الاسلامیین الجدد 
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یستجیبون -أيضاً - للحاجات الباشرة التي تفرضها اللحظة » وهم ببساطة غير 
مستعدین للتخلي عن الجيل الحالي من الشباب ؛ فهم یتحدئون ویتحرکون- كلما 
أمكن- لمصلحة شباب مصر المهمل ؛ خصوصاً أولئك الواقعين في شرك الدارس 
العامة . وتعليقاتهم على الأوضاع القائمة واصرارهم على الدعوة إلى فعل شئ 
للتخفيف من وطأة تلك الأوضاع ليس منعزلاً عن الواقع ولا منسحباً منه ؛ فهم 
يعلنون أن الأزمة ملحة وتنطوي على مخاطرة بحياة الشباب . وبين الحين والآخر 
يضعون بحوثهم التاريخية والنظرية جانباً من أجل الاستجابة لشباب في حاجة لتلك 
الاستجابة . 

فالشيخ محمد الغزالي مثلاً استخدم مقاله الأسبوعي الشهير «هذا ديننا» لعرض 
مئات من قصص أولئك الشباب على قرائه . ففي صيف ۱۹۹4 كتب في إحدى 
مقالاته تلك فى جريدة الشعب عن فتاة اقتحمت مكتبه وقد بدا عليها الانفعال 
«قالت : أرجو أن تستمع إلى شكواي وتساعدني» . حكت له الفتاة في البداية إنها 
طالبة جامعية منذ ثلاث سنوات حصنت خلالها على درجة الامتياز فى كل الواد» 
وخلال تلك السنوات كانت الام ترعى الفتاة وإخوانها الذين كانوا يحصلون على 
درجة مقبول » وكان الامر يسير بشكل عادي إلى أن مرضت الأم ولزمت الفراش ۰ 
وعندئ. قر الأخوة أن تتولى أختهم موقع الأم وترعاهم وترعى النزل » زاعمين أن ذلك 
واجبها الدينى . «وقد اقترحت أن نتعاون فى شؤون المنزل حين يعودون من الجامعة 
ولكنهم رفضوا قائلين أنت امرأة وعليك وحدك واجب الخدمة» . 

فسأها الغزالي وماذا تريدين مني؟ فأجابت اكتب لهم . قل لهم إن علينا أن 
نتعاون ؛ اذكر لهم أن الرسول نفسه كان في خدمة أهله » وكان يشارك في أعمال 
النزل لتي يخجل الرجال من القيام به يوم . فليس عدلاً أن أقوم بكل أعمال المنزل 
وحدي بينما أنا متفوقة في دراستي وأخدم من هم أقل مني علميا» .ولم يشأ الشيخ 
الغزالي أن يسمع المزيد » فأخرج ورقة وكتب كلمة عن أم المؤمنين السيدة عائشة 
«وأعطيتها للفتاة ليقرأها أخوتها» . 

وقد شهد رجل الواقعة فسأل الغزالي : «لم تصرفت بهذا الشكل؟ ألم يقل الله 
إن الرجال ليسوا کالنساء؟» وأضاف الرجل إن على الفتاة «أن ترعى إخوتها وتترك 
الجامعة وتخلد إلى المنزل» . فشرح الغزالي أن الآية القرآنية التي يتم الإشارة إليها 
لابد ألا تقرأ خارج سياقها ؛ فهي جزء من كلام جاء على لسان زوجة عمران أم 
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السيدة مرم . كانت زوجة عمران حبلی وتتمنی طفلاً ذكراً يمكنه أن يتبوأ مكانة 
الرجال في قيادة الناس في الصلاة والناسبات الدينية » وحين وضعت طفلها وتبين 
لها أن الولود بنتاً هي (مرع) عبرت عن حزنها إلى ربها الذي لم يحقق أمنيتها قائلة : 
«رب إني وضعتها أنثى والله أعلم با وضعت وليس الذكر كالأنثى » واني سميتها 
مرم وإني أعيذها بك وذريتها من الشيطان الرجیم» . وقد أوضح الغزالي بعرضه 
للسياق كله أن الآية لا يكن أن تعني على الإطلاق حطاً من شأن المرأة . 

لكن الرجل قال له : «أياً كان الأمر» فالذكر أفضل من الأنثى . ومضى ينتقد 
الغزالي لأنه شجع الفتاة على أن تضع تعليمها فوق ما اعتبره مسئولیتها كامرأة عليها 
أن تخدم ٍخوتها . فقاطع الغزالي محدثه غاضباً وسأله صراحة : هل تعني أنك عند 
الله أفضل من مرم؟ إن امرأة فرعون التي أنقذت موسى كانت أكثر إهاناً منك رغم 
أنك رجل » » بينما كانت هي زوجة رجل مستبد مصيره جهنم » لأنك جاهل بحقائق 
الدنيا والدین»(۳" . 

فبعين على العالم والأخرى على النصوص القدسة ؛ مارس الاسلامیون الجدد 
ترشيد الحركة الإسلامية لحماية الحق في التعليم ؛ في الوقت الذي تهدد فيه هذا 
الحق من جانب الجهلة والذين لا يفقهون الدين ؛ فقد سعوا إلى احتواء التشويه الذي 
أحدثه التطرفون ومواجهته بعد أن أحدث استقطاباً فى الجماعة الوطنية . وقد كافحوا 
بلا هوادة- كما توضح الواقعة السابقة - من أجل تعميق الفهم بين الإسلاميين 
للطابع الجامع للمقاصد العليا للإسلام . وحاولوا بانتظام أن تقدم مداخلاتهم ملامح 
تعبر عن طبيعة وقيم المشروع الحضاري طويل الأجل الذي يؤمنون بأنه یتسع لكل 
المصريين . 

وفي الوقت ذاته » كرس الإسلاميون الجدد طاقاتهم كمجموعة لمهمة شاقة هي 
تفعيل الإطار الحضاري الإسلامي من أجل إصلاح شامل . ويتطلب ذلك المشروع 
طویل الاجل توضيحاً للمقاصد والبادی الإسلامية العامة بشأن التعليم ‏ مثلما 
یتطلب - وهو الأهم- تحديد معالم الشترك بين الوقف الاسلامي العتدل ومواقف 
التيارات الأخرى وتدعيمه ؛ فالبحث عن أرضية مشتركة - عندهم - لا بد وأن يبدأ 
من ثراء التاريخ والثقافة الشتركة التي هي ملك لكل الصریین . 

ولا يوجد جدار حديدي یفصل هذین النوعین من الجهود ؛ فالتدخل من أجل 
تغيير فرص الحياة بالنسبة لفتاة شابة من شأنه أن یسهم في الجهد المتد الذي 
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يهدف إلى إعادة النظر في البعد التعليمي للتراث الاسلامي با یجعله جزءاً محورياً 
في تفکیر التیار الأساسي السائد في مصر . ول فکار التعلقة بالشترل التاريخى 
والأحلام الشتركة هي ما يضفي لتماسك على مداخلات قد تبدو دون ذلك 
متفرقة ؛ فاحتياجات البلاد التعليمية الأكثر عمقاً لا يمكن أن تجد الحلول الا من 
خلال رؤية شاملة . ولكن في الوقت ذانه ‏ فان هناك «جیلا مفقودا يحتاج للاستماع 
إليه) . 

والإسلاميون الجدد شخصيات عامة لا مسوولون سياسيون » ومن ثم لا مكنهم 
صياغة سياسات رسمية وتنفيذها في التعليم أو فى غيره من مجالات السياسة 
العامة . ولكن يمكنهم تقدم رؤاهم من خلال الكتابة وغيرها من أشكال العمل العام 
للتأثير في صنع السياسة التعليمية اليوم وفي المستقبل . وبفضل مكانتهم في الداخل 
والخارح ؛ يستطيع الاسلامیون الجدد مخاطبة جمهور واسع داحل مصر وفي میم 
العربي الإسلامي . ولكن يظل صحيحاً | أن الجمهور الأكثر أهمية لكتاباتهم بشأن 
أزمتي التعليم والثقافة هو جمهور الصحوة الإسلامية الذي يتفاعلون معه باستمرار؛ 
فهم مد.افعون عن ترشيد الصحوة الإسلامية » ومناصرون لتوسيع نطاق دور العقل في 
الحياة الاجتماعية . ولعل الدليل على وزن الإسلاميين الجدد فى الحياة العامة هو 
تلك الاستجابة التي لاقتها دعوتهم من أجل إصلاح التعليم - باعتباره حجر الزاوية 
في الإإحياء لوطني - خصوصا من الأجيال الأصغر من الناشطين الإسلاميين . 

فمنذ الستينات وحتى الآن . ظل هناك مساران عريضان للنشاط الإسلامي ؛ 
فمن ناحية جذبت الحركات الراديكالية الختلفة الشباب إلى طريق العنف الظلم 
المناهض للنظام . وهو الطريق الذي سار فيه «الإرهابي التائب» . وفي المقابل دعا 
الوسطیون - مثل الإسلاميين الجدد- إلى مسار المشاركة الديمقراطية في الحياة 
الاجتماعية كلما سنحت الفرص لذلك . ورغم التقدم الأولي الذي أحرزته الحكومة 
فى مجال التحول الديمقراطى فى السنوات التالية مباشرة على اغتيال السادات » ظلت 
المشاركة الحقيقية فى الساحة السياسية محدودة للغاية ؛ فقد تباطأت عملية تحرير 
النظام السياسي » ثم تعرضت للانقلاب عليها مع نهاية القرن . وفي أوقات متباينة » 
بدت مؤسسات المجتمع المدني والقطاع الخاص المتنامي- با في ذلك الشرکات 
متعددة الجنسيات والبنوك الا جنبیة- وكأنها بديل واعد يمكن من خلاله تحقيق 
التقدم . وقد وجه الإسلاميون الجدد انتباه الشباب إلى تلك القنوات التي وفرت 
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مواقع واعدة بدرجة أكبر لتطویر خبرات الاعتدال . وهناك أدلة- بعضها قائم على 
مجرد الشاهدات ‏ وال خر قائم على أسس اکثر علمیة- تشیر إلى أن رسالة الترشید 
التی حملها الاسلامیون الجدد قد وصلت بالفعل إلى الشباب الباحث عن تلك 
القنوات ابلشديدة . وقد اتخ الاسلامیون الجدد- على سبیل الثال- مواقف واضحة 
ضد آولئك الاسلامیین الذين أدانوا العمل فى البنوك أو الذین اعتبروا العمل فى 
تکنولوجیا العلومات حراماً ؛ وشجعوا النشطاء الإسلاميين من الشباب على الدخول 
إلى عالم المال والاتصالات الدولیة ۲۳۳۱ . كما أيدوا عملهم في النقابات المهنية » 
وشجعوهم على السعي لتولي الأدوار القيادية عبر القنوات الديقراطية » بل ظهروا 
بأنفسهم في النتدیات التي أتاحها الوجود الإسلامي في النقابات . وقد شجع 
الإسلاميون الجدد الشباب على السعي وراء أفضل المتاح في مجال التعليم حتى 
يعدوا أنفسهم لخدمة بلادهم باعتبار ذلك أفضل وسيلة لخدمة الدين . وحتى حين 
واجهوا السياسة القمعية المسماة بتجفيف الينابيع » استمر الإسلاميون الجحدد يقدمون 
للشباب رمزا للاعتدال . 

وقد استوعب الشباب فعلا الرسالة . وقصة عبد الباقي الارهابي التائب -كما 
رواها الإعلام الرسمي - حملت بين طياتها - دون قصد- رسالة مؤداها أن الفكر 
الإسلامي العتدل لعب دورا مركزيا في إعادة تأهيله . وعلى الرغم من أنه يستحيل 
معرفة ما إذا كانت خبرة عبد الباقي قد تكرت مع رین طخ الأضواء التي سلطت 
على تلك الحالة جعلتها من الأهمية بمكان » وأشارت بالقطع إلى النتائج الواعدة التي 
يمكن أن تتحقق إذا ما تمكن الإسلاميون الستقلون من الوصول إلى أجيال الشباب . 

ولم يكن غريباً أيضاً- ولكن لعله أكثر دلالة على عمق تأثير الفكر الإسلامي 
الوسطي على عقول جيل بأكمله- ذلك الإعلان الذي جاء في ۱۹۹۲ عن برنامج 
حزب ينشثه جيل الوسط من الإسلاميين الذين تضمنت خبرتهم العمل في 
النقابات المهنية ثم سعوا لدخول الساحة السياسية . فقد حمل برنامج حزب الوسط 
بصمات الإسلاميين الجدد على نحو لا يمكن أن تخطثه العين . ولعل الأكثر دلالة أنه 
جاء في خضم سياسة تكسير العظام الحكومية التي هدفت إلى قمع الإسلاميين 
على اختلافات !04 , 

وقبل الانتقال إلى تلك الساحات السياسية والاجتماعية سوف أنتقل أولاً إلى 
الفنون وهو بعد آخر من أبعاد امجال الثقافي » فقد وقف الإسلاميون الجدد بقوة ضد 
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العدمية الشقافية وتحرع الفنون من جانب العناصر الا کثر تطرفا بين تبارات الاسلام 
السياسي ؛ فهم يأملون من خلال الاصلاح لتعليمي للوصول إلى شعور بالانتماء 
والهوية » ويؤمنون بأن الفن يعمق الهوية عبر تدعيم التشكيل الثقافي الإسلامي الذي 
يدرب لشباب على احترام الإبداع والإحساس بالجمال ؛ فتلك مهارات ومشاعر 
سوف يحتاجها الشباب من وجهة نظرهم لبناء امجتمع الإسلامي . 
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نویلر 


@Ahmedyassin9O 


الفصل الثاني 
الاحتفاء بالفنون 


"نها جرعة ضد الاسلام» ؛ كان ذلك هو رد فعل الشيخ محمد الغزالي |زاء 
محاواة اغتيال نهيب محفوظ . فمن الستشفی . وإلى جوار فراش الأديب 8 
أدان انخزالی الشاب التعصب الذي حاول فى خریف ۱۹۹6 اغتيال محفوظ' , 
وقليلون في مصر لهم المكانة التي تمكنهم من توجيه تلك الإدانة - من على الأرضية 
الاسلامية - لأولئك المتطرفين الإسلاميين الذين ظلوا لسنوات يهددون حياة نجيب 
محفوظ بدعوى ارتداده عن الإسلام . فالغزالي كان قبل عقود هو الذي دعا إلى منع 
نشر رواية محفوظ «أولاد حارتنا» التى أثارت الكثير من الجدل . كان الغزالى عضوا 
في لجنة من فقهاء الاسلام الممثليز للأزهر ؛ أقدم وأكثر الجامعات الإسلامية 
احتراما . وقد شعر نجيب محفوظ أن روايته قد أسىع فهمها : واعتبرت غير مناسبة 
مجتمع إسلامي » فوافق على حكم اللجنة وقاوم كل محاولات نشرها طوال السنوات 
التي تلت تلك الواقعة(۳) . لكن حين وقع الاعتداء على حياة محفوظ ؛ وضع الغزالي 
خلافه الطويل مع الأديب الكبير جانبا ووقف في صفه . وعبر عن انزعاج الوسطية 
إزاء ذلك الهجوم الإجرامي على كاتب يستخدم قلمه . 

كان المتطرفون قد جددوا تهديدهم حفوظ بعد حصوله على جائزة نوبل في 
۸ . وفتها أعلن الشيخ عمر عبد الرحمن زعيم اخهاد - الذي حوكم وأدين 
لاحقا في جرائم عنف في الولایات التحدة- أن نجيب محفوظ مرتد » وأصدر فتوی 
فى ۱۹۸۹ آدان فیها محفوظ وأهدر دمه . وقال إن «کلا من سلمان رشدي ونجيب 
محفوظ مرتدان ؛ ولو كنا قد قتلنا محفوظ حين کتب رواية أولاد حارتنا لكان عبرة 
لسلمان رشدي وأمناله»(۳) . وفي الوقت ذاته آدان عمر عبد الرحمن الاسلاسیین 
المعتددين -وخاصة الغزالی- واعتبرهم فقهاء النظام الذین عجزوا عن حماية الصریین 
من مال جيب متخ ظ ۳۱ 
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ولم تمنع تلك الاتهامات التي أطلقها التشددون الفرحة التي عمت مصر عند 
حصول محفوظ على جائزة نوبل . ولأن الکثیر من روایات محفوظ وقصصه القصيرة 
كانت قد تحولت إلى أفلام سينمائية » فان عماله كانت معروفة على نطاق واسع 
وتحظى بالاعجاب . وبالنسبة لشعب یستحق ما هو أكثر من أن یکون مجرد رمز 
للزيادة السكانية أو مشکلات التنمية » وما هو أفضل من أن یکون أبناؤه مجرد رعایا 
لحكومة فاسدة وغیر فاعلة » فقد أدى الاعتراف الدولی بأدیب مصري إلى نشوة 
وطنية ندرت مثلها فى الثمانينات والتسعینات . 

آما محفوظ نفسه ‏ فقد اختار أن يولي الاحتفالات والتهدیدات أقل الاهتمام 
المکن . وا هو معروف عنه من تواضع ‏ قام محفوظ بهدوء بتحویل طوفان الاهتمام 
بشخصه إلى قنوات عامة أكثر فائدة » وتجاهل تهدیدات التطرفین ؛ فقد رفض السماح 
للشهرة أو الخوف بتخییر نط حياته التواضع واللتصق بشدة بدينة القاهرة وأهلها ؛ فتم 
توجیه جزء کبیر من قيمة الجائزة بهدوء إلى الفقراء . وحافظ الأديب على وجود عام 
متواضع من خلال مقال أسبوعي قصير للاهرام ؛ يناقش من خلاله آهم قضایا الحياة 
العامة . وحینما طلب من محفوظ أن يعلق على فتوی عمر عبد الرحمن ضده کتب 
یعلن أن حياته ليومية لن تتغير ؛ فقوة القلم أقوى من قوة الرصاص . والسیف 
والطلقات العشوائية لا يمكنها أبدا أن تغتال ال قلام الجريئة» . وحين رفض محفوظ 
الحراسة » أضاف أنه لن يعيش «مرتعشا ترتجف يداه من الخوف» . وبتواضعه 
المعروف » قال محفوظ : «كيف لي أن أفرض على المكلف بحراستي سيري المعتاد 
على الم في وسط القاهرة في لرابعة صباح(؟ . 
4 . کان محفوظ SRT‏ نافذتها وبصحبة صديق 

شخصي » كانا معاً في طريقهما إلى اجتماعهما الأدبي الأسبوعي حين غرس ا جرم 

السكين في عنق الكاتب الكبير الذي وصف الحادث بقوله : «كان الأمر وكأن وحشا 
عنيفاً غير آدمي قد هاجمني بكراهية لا حدود لها » رغم كبر سني وعجزي عن الدفاع 
عن نفسي» ان یرمق ی تسف جس لصاوي كلد ی دلقي باه قمع 1 
الضحية من الهروب من طعناته ‏ ومن التعرف بدقة على ملامح وجهه(7 ). ولکن 
محفوظ نجا على أية حال حیث ‏ نقله فورا إلى مستشفی قريب » وصارع من أجل 
الشفاء ‏ بینما مصر تصارع هي الأخرى للتعامل مع تلك الجريمة البشعة . 
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تحرك الشیخ الغزالي فوراً وهو إذ هرع إلى غرفة محفوظ بالستشفی » فقد أصدر 
إدانته الصريحة التي سلطت الأضواء على الفارق بين النقد والعنف ‏ وهو فارق ذو 
أهمية جوهرية لدى الوسطية الإسلامية . فقد أشعل حصول نجيب محفوظ على 
جائزة نوبل الذكريات بشأن دور الغزالي في منع نشر رواية أولاد حارتنا . وعلى مدى 
ما يقرب من الثلائین عاماً ظل الحظر الذي فرضه الأزهر على الرواية قائماً رغم 
استهرار صعود نجم نجيب محفوظ الفكري . ورغم إعجاب الغزالي بأعمال محفوظ 
الأخرى إلا أنه لم يغير رأيه أبدا في الرواية التي اختارت لجنة نوبل أن تخصها 
بشنائها!" . 

وفي أثناء زيارة الستشفی » تبادل الغزالي ومحفوظ تحيات الاحتتوام .لکن حين 
تطرق الحديث إلى دور الغزالي في قرار منع الرواية » صرح الغزالي بأنه لم يغير 
رای(" وفي الواقع » كانت تحفظات الغزالي النقدية إزاء محفوظ قد ازدادت في 
السنوات الأخيرة حين صار اسم محفوظ یتردد مرتبطاً بالانفتاح على | سرير! 0 
وحين أعلنت الجائزة » تساءل البعض حول الدوافع السياسية وراء قرار للجنة نوبل 
وربطوها بتأييد محفوظ المعروف للمفاوضات الإسرائيلية الفلسطينية التي رعتها 
آمریکا . وكان هويدي - ضمن آخرين- قد آلح إلى أن صالون محفوظ الادبي قد صار 
مكان لاتصالات تجرى بهدوء بين مشقفين مصريين وباحثين إسرائيليين يعملون في 
مصر( ۱ . أما محفوظ » فقد عبر عن وجهة نظره بقوله إن السلام مع إسرائيل من 
شأنه أن یوفر الفرصة «لعرفة تین و بای امس اا . إلا أن 
الغزاي قد وقف مع الأغلبية العظمی من الفکرین على امتداد الساحة السياسية 
الصرية الذين وقفوا بقوة ضد أي من تلك ابشهود التي تذهب إلى ما هو أبعد من 
«السلام البارد» مع إسرائيل » التي تصر على الاسنیطان غير الشروع في الاراضي 
الفل‌طينية الحتلة . 

لکن في مثل تلك اللحظة من لحظات الخطر الداهم ؛ نحی الشيخ الغزالي » 
بوقاره العروف » کل حفظاته بشأن محفوظ جانا . وفي اللحظات التي كان فیها 
محفوظ قد نجا لتوه من تلك الطعنات لم يتردد الغزالي في تحدي خطر التطرفین بل 
وتحدي المؤهلات الدينية والفكرية لقادتهم » وكان موجودا مادياً وادبیاً لدعم الادیب 
الجريح اساي لي ع حر وم اس و ال 
ليؤكد على أن انتقاداته السابقة لا يمكن بحال أن تبرر ذلك العنف الاجرامي!"1) . 
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وانتقد الغزالي بقسوة وصراحة الشيخ عمر عبد الرحمن الذي وصفه العتدون بأنه 
«مرشدهم الروحي» . وهو الذي كان قد قدم التبریر الاسلامي للاعتداء على حياة 
محفوظ . وقال الغزالي إن أهمية عمر عبد الرحمن المبالغ فيها من صنع الإعلام . 
«فهو إمام مسجد بسيط » ذو قدرات فكرية محدودة » ولا وزن له کفقیه ٍسلامي» .ثم 
رفض الغزالي من على أرضية إسلامية تشویه عمر عبد الرحمن الخطير للعقيدة » 
خن رقض وضقه فرظ بالزئذ واللجو إلى العف ضتة ۱۳۱ .. 

ومن وجهة نظر الغزالي والاسلامیین الجدد ‏ فإن الهجوم على محفوظ لم يكن 
مجرد اعتداء على الرجل وأفكاره » وإغا على الفنون عموما . وهم کمدرسة رفضوا فکر 
المتطرفين الذين حطوا من شأن الفنون » مؤكدين على الثراء الواضح للتراث الإسلامي 
في مجال الفن » »با في ذلك التقاليد الإسلامية المتميزة ة في الشعر وا نخطوطات ؛ فضلا 
عن أشكال أخرى متعددة من ابر لقن ٩۹‏ ویفند الاسلاسیون الاد بل 
ويزدرون الدعاوي الجاهلة والستفزة ضد الفنون» والتي يطلقها متظرفون مثل غمر عبد 
الرحمن الذين N‏ الرقص أحد أشكال الزنا » ويحرمون الغناء عموماً » ويعتبرون 
صوت المرأة عورة (*') . وقد نفى الغزالي صراحة أن يكون الإسلام ضد الفنون » أدباً 
کان أو رقصاً | أو موسيقى أو غناء .وقد وقف الإسلاميون الجدد ضد كل أعمال العنف 
التي ارتكبها المتطرفون والتي تحاول أن تفرض على امجتمع أفكار التشددین المشوهة 
سواء جاءت في صورة حرق لنوادي الفیدیو ؛ أو الاعتداء على السارح أو حفلات 
الوسیقی التي يقيمها الطلبة با لجامعات"' . وهم لا يلون من معارضة عمر عبد 
الرحمن وغيره من المفكرين المتطرفين في مصر وغيرها من الدول على اتساع العالم 
الإسلامى . 

كان كمال أبو ا جد خارج مصر حين حدث الاعتداء على نجیب محفوظ 2 
للحالة الصحية غير المستقرة للأديب الکبیر ؛ فقد استغرق الأمر أسابيع عدة حتى 
نجح الكاتب الصحفي محمد سلماوي- المتحدث باسم محفوظ » والصديق ۳ 
لكل من محفوظ وأبو المجد- في تحديد موعد لزيارة كمال أبو ا جد له . وحين حان 
الموعد . بدا وكأن كل الاسئلة الكبرى التي أثارتها محاولة الاغتيال قد تم طرحها 
وبحثها فعلا . غير أن ذلك الانطباع بدا وقفیا ؛ فقد كان الحوار للدي دار - والذي 
سجله ونشره أبو نجد نفسه بناء على ترتیب خاص - كاشفاً ومؤثراً على نحو لا 
نزن يغيره غا دار بعد متحاولة اغتيال: محفوظ ۱۲۳۷ : 
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النقى كمال أبو اجد وسجموعة صغيرة من رموز الأدب فى شقة محفوظ 
الصغيرة » وبعد التحية والسؤال المهذب عن أحواله الصحية . كسر كمال أبو المجد 
لحظة صمت ليسأل محفوظ عن تعليق كان قد أرسله الأخير لندوة عقدت بالأهرام 
تحت عنوان «نحو مشروع حضاري عربي» . كان محفوظ قد قال في تعليقه «إن أي 
مشروع عربي لابد أن يقوم على العلم والاسلام» . شرح محفوظ لضيوفه أن هذا 
المعنى كان مهيمنا على كل إنتاجه الأدبي . ثم دون أن يتوقع أحد » تطرق محفوظ 
إلى المعنى الأعمق للجدل الذي أثارته رواية أولاد حارتنا حتی وصل إلى محاولة 
اغتياله . قال محفوظ إنه رغم أن كل أعماله با فيها أولاد حارتنا المثيرة للجدل تعبر 
9 ن إيمان ديني عميق » فإنه لا يجوز قراءة الأدب كمقال تحليلي ؛ ومن ثم اعتبار آراء 
شخصيات بعينها وكأنها تعبر عن الرأي الخاص للادیب ؛ لأن من شان ذلك أن 
يؤدي بالضرورة إلى سوء لفهم . وأضاف : «وأحب أن أقول إنه حتى رواية أولاد 
حارتنا التي أساء البعض فهمها لم تخرج عن هذه الرؤية» . وكان الغزی الكبير الذي 
توجت به أحداثها » أن الناس حين تخنوا عن الدين -مثلا فى «الجبلاوي»- وتصوروا 
أنهم يستطيعون بالعلم وحده - مثلا في عرفة - أن يديروا حياتهم على أرضهم التي 
هي حارتنا » اكتشفوا أن العلم بغير الدين قد تحول إلى أداة شر . وأنه قد أسلمهم إلى 
استبداد الحاكم ؛ وسلبهم حريتهم فعادوا من جديد يبحثون عن الجبلاوي .إن 
مشكلة أولاد حارتنا منذ البداية أنني كتبتها «رواية» وقرأها بعض الناس كتاباً ء 
ف يد أدبي فيه الحقيقة وفيه الرمز وفيه الواقع وفیه الخيال؛ ۸ , 
تبنى كمال ابو ا جد فورا میبز محفوظ انحوري بين الرواية كعمل إبداعي 
۳ وبين إن کاب کتمییر عن نکر که . وكمدرسة يتفق الإسلاميون الجدد 
على أن الأدب الحدير بالاهتمام لابد وأن يعبر عن القيم التي یجلها ا مجتمع ؛ وأن 
تلك تلك القيم في المجتمع الإسلامي هي قيم إسلامية . لكن الإسلاميين الجدد قد 
يختلفون فیما بينهم في الحكم على عمل أدبي بعينه وعلاقته بتلك القيم[*) . وقد 
صار ذلك الاختلاف في الرأي جزءا طبيعياً من التفاعلات فيما بينهم . لذالم يكن 
غريباً أن يتخذ كمال آبو امد موقفاً مغايراً لذلك الوقف السلبي الذي اتخذه الشيخ 
محم الغزالي من رواية أولاد حارتنا . وبنفس الهدوء والنبرة الوقورة التي تميز حواراته 
مع المفكرين العلمانيين في مصر ؛ دلف كمال أبو انجد مباشرة إلى قلب الخلاف حول 
معنى, الرواية قائلا إنه من الهم أن نفهم أن كل الرموز المتخيلة التي تستخدم في رواية 
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لا تعبر بالضرورة عن رأي الکاتب في الواقع . ثم قدم آبو ا جد رؤيته الشخصية للرواية 
والتي تضعه بوضوح في صف محفوظ » وتختلف باحترام مع رؤية الغزالي : 

«الذي استفر في خاطري وبقی في ذاكرتي منها إلى يومنا هذا » والذي اعتبرته 
معبراً عن موقف كاتبها الذي يريد إيصاله إلى قرائه » هو تتویج حلقات روايته الرمزية 
باعلان واضح عن حاجة «الحارة» التي ترمز للمجتمع الإنساني إلى الدين وقيمه 
التي عبر عنها الرمز الجبلاوي » حتى وان تصور أهل الحارة غير ذلك . وهم معجبون 
ومفتونون بعرفة الذي يرمز إلى سلطان العلم المجرد والمنفصل عن القيم الهادية 
والوجهة لأهل الحارة:('") 

ويشير كمال أبو الجد إلى أن كل أولئك الذين اجتمعوا في منزل محفوظ في 
تلك المناسبة الخاصة يعتبرون أنفسهم من قرائه . وهم جميعاً ينتمون لجيل واحد 
وجد في كتاباته ما يقع بين لادپ وفن التصوير . فقد عكست تلك الكتابات 
0 ۳ ما رسمته في وصف القاهرة وحياة أهلها » ونماذجهم 
امختلفة من وصف دقيق عامر بالالوان ملی بالتفاصیل حتى ليكاد القارئ يسمع فيه 
أصوات الناس » ويرى وجوههم » ويتابع حركتهم في شوارع القاهرة وأزقتها ومساجدها 
ومقاهيها » ويكاد دون أن يشعر أن یدحل طرفاً في علاقات بعضهم ببعض» » ویضیف 
«كم من مرة تعرف بعضنا على أحياء القاهرة وشوارعها با قراه عنك في وصفها 
وتصوير حياة أهلها؛ . 

وبشكل أكثر صراحة » يقول أبو المجد إنه وجد موقف محفوظ من الإسلام 
وامجتمع الصري حاضرا بين ثنايا كتاباته القديمة والجديدة » والتي شعر من خلالها أن 
محفوظ كان يعبر تعبيراً دقيقاً عن «منهج جيلنا وجيل آبائنا في فهم الإسلام . فقد 
كانوا - وكنا معهم خلس الام قلا وتيا كي مود r a‏ 
مجالسنا ومجالس الآخرين بالكلام الكثير عنه»(۲۳) . أبو امجد إذن يرى أن نجيب 
محفوظ حتى في أعماله التي أسن فهمها إنما كان يعبر عن قيم الإسلام التي عاشوها 
في هدوء وطمأنينة » وذلك في وقت صارت فيه رسالة الإسلام ترفع بدرجة عالية من 
الضجيج والتشويه معا 

ثم تمنى كمال أبو امجد أن يسجل ما جاء على لسان محفوظ عن أولاد حارتنا ؛ 
«حتى يسمع الناس هذا الكلام الواضح الذي لا يحتمل التأويل : ليعرفوك منك بدلاً 
من أن يعرفوك من خلال شروح الآخرين» . وقد اقترح الحاضرون تسجيل كل ما جاء 
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في ذلك اللقاء في شكل ندوة تليفزيونية لكن محفوظ اعتذر مشفقاً على نفسه من 
فتح باب الا حادیث التليفزيونية . وبدلا من ذلك » وفي نحة تعکس ثقة كبيرة في (آبو 
نجد) , اقترح محفوظ أن یکتب كمال ابو الجد الحوار الذي دار كما هو . 

ووافق كمال أبو ند ونشر فعلاً مقالاً بالأهرام لخص فيه اللقاء » وشرح أنه نشر 
موافقة من محفوظ » ومعبراً عن أفكار قالها في حضور ثلاثة ضيوف آخرین . وقد 
اعتبر أبو المجد مقاله شهادة «أرجو أن ادا بها عن كتابات تجيب محفوظ سوء فهم 
الذين يتعجلون الأحكام ويتسرعون في الاتهام ؛ وينسون أن الإسلام نفسه قد أدرج 
کثیرا من الظنون السيثة فيما دعا إلى اجتنابه من الآثام؛ . وتمنى أبو جد -أيضاً- أن 
تحرر هذه الشهادة أدب نجیب محفوظ من آولنك الذين يصرون على «أن يقرأوا في 
أدب محفوظ ما يدور في رؤوسهم هم من آفکار » وما يتمنون أن يجدوه في تلك 
الكتابات مانحين أنفسهم قوامة لا بملكها احد على أحد » ناهيك عن أن يملكها أحد 
منهم على كاتب له في دنيا الكتابة والأدب ما لنجيب محفوظ من القدم الثابتة 
والتجربة الغنية والوهبة الفذة التي أنعم بها عليه الله» . 

ولم يأت الاعتداء على الأديب الكبير من فراغ ؛ ففي سياق التحقيقات 
الرسمية » قدم محفوظ نفسه تحليلاً مهماً لمن كان وراء الاعتداء ؛ فحين سأله امحققون 
عما إذا كان قد تعرف على العتدي ‏ نفى محفوظ ولكنه أضاف إلى إجابته ملاحظة 
مذهدة حين قال إنه رغم أنه لا يعرفه «إلا أنني عرفت من هوه . فوجهه يحمل 
علامات الفقر والجهل » أما روحه فقد شلها فقدان الفرصة وضياع الحلم . ولم تؤد 
محاولته للتمرد على تلك الظروف إلا للوقوع في برائن أمراء الجماعات المتطرفة الذين 
شرحوا ذلك الوضع البائس من خلال أفكار مشوهة عن الإسلام بما في ذلك الإدانة 
الشاملة للفنون . وأشار محفوظ إلى أن الشاب الذي حاول قتله لم يقرأ حتى روايته ؛ 
فقد كان ينفذ أوامر تلقاها من أمير جماعته . ورأي محفوظ أن ذلك الشاب قد وقع 
ضحية المعركة بين العناصر المتطرفة التي اختطفت مثالية شباب مصر والنظام الذي 
فشل في إنقاذهم . وبالنسبة محفوظ , فإن ذلك الشاب الذي حاول قتله ما هو إلا أحد 
أبناء «الجيل الضائع من شباب مصره . وعلق في أسى قائلاً : «إن شباب اليوم كلهم 
مثل من اعتدى علي : جيل كامل تم تجاهله واهماله» (۲۳۳. 

إن الفن نفسه - بل والأفكار المتعلقة به - إغا ينبع من الأوضاع الاجتماعية 
التي نشأ فيها ؛ إذ يمكن قراءة الفن كتعبير عن خصوصية تلك الأوضاع والمشاعر التي 
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تولدها » حتی لو كان يعبر بأشكال معقدة وبارعة عن الأوضاع الانسانية عموما .وقد 
ازدهرت هجمات المتطرفين على الفنون في ساحة سياسية واجتماعية جرداء . وأفکار 
جماعات العنف يكون لها منطق حتى وان كان مضللا - إذا ما أتت في بيئة الفقر 
والبؤس واليأس .وقد أدرك الإسلاميون الجدد - مثلما أدرك محفوظ - أصول ذلك 
الحرمان واليأس الناهض للجمال ؛ فرأوا العلاقة العقدة بين الفن والسياق العام ؛ وبين 
الوعي الجمالي والأوضاع الاجتماعية . وقد أدى عجز الحكم عن التعبير عن هوية 
ثقافية متماسكة وصياغة مشروع وطني يعبر عنها إلى فراغ أخلاقي وفكري جعل 
الحرمان الادي أكثر سوءا . وفي إطار من الفقر وانعدام الأمل » ل و 
الفنون بل وعلى الجمال نفسه بمثابة تعويض مضلل عن العجز عن قهر ذلك البؤس 

ویزعم الإسلاميون الجدد أنه لا يكن تخیل مجتمع ٍسلامي بلا فنون ۴ 
کتاباتهم یشرحون جماليات الانتماء ؛ فیعلن الغزالي أن أصحاب النفوس الريضة 
فقط هم الذین یعجزون عن إدراك احتفاء احضارة الاسلامية بالجمال وتأکیدها على 
التدبر في جمال الکون الذي خلقه الله" . ومن وجهه نظر الاسلامیین الجدد » فإن 
اجتمع الإسلامي يقوم على قيم الإسلام ومقاصده . والفنون التي تتبعث من تلك 
التربة من شأنها أن تستلهم الشعور بالانتماء إلى العالم الإسلامي وتزيده عمقاً .هذا 
فضلاً عن أن الوهبة التي يمنحها الله للفنانين من شأنها أن تصقل التعبير عن القيم 
الإسلامية الجوهرية » وتعظم من فرص الالتزام بها . فالفنانون -كما يشرح كمال أبو 
امحد- لهم مكانة مقدرة ف في المجتمع الإسلامي ؛ لأن مواهبهم هبة من الله » وهي هبة 
تهذب التجربة الانسانية وتثريها . 

«وأنا اسأل من هو الفنان؟ إنه شخص آتاه الله نعمة خاصة ‏ وملكة متميزة » 
وموهبة خلاصتها أنه یستقبل الأشياء بحساسية ليست لغيره » ویخرج التعبیر عنها 
بدقة وثراء ليست لغیره سواء كان شاعراً أو أديباً آورساماً را 
الأشياء أصواتاً أعلى » وتعبيرات أوضح » ويخرجها مزوجة بنفسه ؛ وفيها عطاء لا 
يحسنه غيره . هذا الأمر يرحب به الإسلام لأنه نوع من الجمال » لأنه تعبير عن خلق 
لله ولا يتصور أبداً أن يكون الإسلام ضد هذا»!*) . 

ويذاكر أبو اند المسلمين بأن إحدى وسائل العبادة هي أن يذكر المؤمن نعم الله 
التي لا تحصى .من إذن يمكن أن يتعبد بشكل أفضل من الفنان بمشاعره المرهفة 
وخياله الخصب الذي يتجاوب مع الجمال لا القبح؟ ويؤكد أبو اجد للمسلمين الذين 
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أربكهم هجوم اللتددين على الفنون أنه لا بوجد «دلیل مقنع بأن الا سلام يحرم الفن 
والغناء والوسیقی . ولا ينبغي أن يشعر المرء أنه يخطئ حين يستمع للموسيقى أو 
يعني أو يعجب بالفنون»( 0 .ومن عى أرضية إيمانية ‏ يواجه أبو المجد التشددین 
مؤكداً على أن حمد الله هو أفضل عبادة في كل الادیان .الا أن ذلك ليس مكناً دون 
استشعا 0 بصدق . «وكيف للمرء أن يشعر بتلك النعم دون التمييز بين 
الجمال والقبح)("") . ويختم أبو اجد بتقريع صارم للمتشددين من أن أولئك الذين 
يحرمون الفنون لا يمكنهم أبدا أن یشعروا بنعم الله 00 

ورغم تبني الاسلامیین الجدد القوي للفنون »إلا نم یاون لاف علی نوی 
بینهم وبين العلمانيين التطرفین مثلما ييز بينهم وبين جماعات العنف الاسلامي ؛ 
فالعلمانیون یدافعون عن حرية تعبیر مجردة بلا قيود باعتبارها احل إزاء هجمة 
التطرفین على الفنون . وکما هو التفکبر السائد في انغرب » يرى العلمانیون أن للفن 
لغة عالية لكل زمان ومکان لا يمكنها تحمل أية قيود على حرية التعبیر . ومن تلك 
الرؤية القائمة على الحقوق امحردة ينظر العلمانیون إلى أفكار الاسلامیین التطرفین 
باعتبارها رجعية متحجرة . ولکنهم وجدوا في أفكار الاسلامیین العتدلین ما یدعوهم 
-أيضاً- للانزعاج . فلم يكن العلمانيون على استعداد لقبول فكر ة الاسلامین الجدد 
التي تعتبر أن الفن ينبع من اجتمع وينتمي إليه » ومن ثم ينبغي حب أن يحترم قیمه! فقد 
رفضوا أي طرح یتعلق بالأساس الثقابي والاجتماعي للفن من شاه أن يعني قیودا 
على لعملية الابداعية . 

وقد رفض الاسلامیون الجدد بدورهم الأفكار العلمانية التطرفة » واعتبروها 
تتشبث بالخطأ على حساب الصلحة العامة ؛ فمن وجهة نظرهم » ینبع الخطر من 
رفض العلمانيين الاعتراف بأهمية وضع ضوابط تحمي ثوابت اجتمع .وقد خشي 
الإسلاميون الجدد أن تؤدي دعوة العلمانيين إلى الحرية المطلقة إلى إتاحة كل أنواع 
التجاوزات . وقد تؤدي المبالغات التي سوف تن تنتج بالضرورة عن تلك الرؤية إلى توفير 
الوقود للرادیکالیین الإسلاميين الذين يستخدمون العنف في إدانتهم الشاملة للفنون 
وهجومهم على الفنانين . 

ولهذه الأسباب واجه الإسلاميون الجدد بشكل مباشر رفض العلمانيين 
للاعتراف بأهمية تلك الضوابط ؛ فمن وجهة نظرهم لا يوجد مجتمع بلا ثوابت من 
القيم المدنية والثقافية المشتركة » کا أن كل امجتمعات تضع حدودا وضوابط على 


87 


الأنشطة والسلوکیات با في ذلك الفنية منها إذا ما هددت بتقویض تلك الثوابت . 
ونقطة البدء عند الاسلامیین الجدد عند مناقشة هذه القضايا هي انتماء مصر العربي 
الاسلامي بحکم التاریخ والثقافة . وفي إطار ذلك الانتماء الواسع » فإن الصریین من 
وجهة نظرهم ؛ یشترکون في منظومتین من القیم الواجب الدفاع عنها . النظومة 
الأولى هي القيم الأساسية التي تأتي من الدين » وهو في مصر -کما یقول فهمي 
هويدي- يعني الاسلام والسيحية . آما النظومة القيمية الثانية » فتأتي من اجتمع » 
وتجسد القیم الوطنية في وثاتق عدة آهمها الدستور . فشوابت الدین -کما یقول 
هويدي- «تحددها النصوص القطعية » بینما ثوابت اجتمع تحددها الصالح العلیا» . 
وهذا يعني -من وجهة نظره- أن «ثوابت الدين ليست متغيرة » بينما تتغیر ثوابت 
اجتمع من مرحلة لأخرى في حياة الامةه(۲۳۹. 

ویری هويدي أن تلك الثوابت واحددات ابموهرية للشخصية الصرية لا ينبغي أن 
ینظر إليها باعتبارها خاضعة للراي أو التفسير الفردي ؛ فهي تعبر عن لواقع الثقافي 
والتاريخي الذي يعبر عن نفسه في وعي امجتمع . ورداً على العلمانيين الذین یعتبرون 
تلك الدعوة لحماية القيم الأساسية جموداً وتخلفاً » يقول هويدي : «إن تحقيق التقدم 
في مجتمع إسلامي لا يعنى التخلي عن كل الالتزامات الأخلاقية النابعة من 
التاريخ والشقافة الشتركة» ['') . وفي رده على الذين یعتبرون حماية تلك القيم 
انتهاكاً للحرية » ما في ذلك حرية التعبیر » » فانه يؤكد ببساطة على أن الحرية 
والمسؤولية يجتمعان في كل مكان في العالم ؛ فالحريات التي يحميها القانون هي 
دائما وفي كل مكان الحريات التي تحمي القيم الاساسية للمجتمع (۳۱ . 

لكن بالنسبة للكثير من العلمانیین ‏ لا یکن قبول مثل تلك الضوابط ؛ فحرية 
التعبير الطلقة عند العلمانية التطرفة ترفض كل دعاوي الضوابط الشقافية »وهي 
-أيضاً- تجعل مسالة تحديد معايير لقيمة العمل الفني بالغة الصعوبة ؛ فقضايا القيمة 
الفنية مثلها مثل الملاءمة الثقافية تصير وفق هذا النطق مسألة ذوق شخصي لا 
معايير اجتماعية . ويعتبر الإسلاميون الجدد أن تبني العلمانیین المتطرفين للحقوق 
الفنية انجردة ينطوي على نوعين من انخاطر ؛ فغياب أية قيود على التعبير يؤدي إلى 
تطرف خطر مثل الإباحية والردة . لكن أكثر من ذلك » فإن مصر كبلد صغير يعاني 
الانکشاف ‏ قد يواجه بسبب ذلك تهديداً خطيراً للثقافة يأتي من الضغوط الخارجية 
خاصة في الغرب . 
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وبنلك احتل الاسلامیون الجدد بوقشهم هذا موقعاً وسطاً بين التطرفین 
العلمانیین والتطرفین الاسلامیین . وطوال عقدي الثمانینات والتسعینات الصاخبین ۰ 
انخرط الاسلامیون الجدد بنشاط في الجدل والنقاش العام بشأن الفنون مؤيدين 
ومدافعين عن رؤاهم الوسطية . وفضلا عن ذلك فقد استمروا يقومون بدورهم لفقهي 
نحو مريد من التطوير لفهمهم الوسطي ندور الفن في امجتمع الإسلامي . وكان محمد 
الغزالي » ويوسف القرضاوي الاكثر رصانة وانتظاماً في تقدم الأسس من القرآن 
والسنة لجماليات الانتماء . وتعتبر أعمالهما الأكثر أهمية ؛ نظرا لتأصيلها لرؤى 
الإسلاميين الجدد عن الفنون من واقع النص وتفسيره في ضوء الظروف المعاصرة . 
وقد أسهما -أيضاً- في تقدم فهم أعمق لأهمية الفن في دعم الصحوة الإسلامية 
في عصرنا الحالي . وتمثل البادی التي قدمها الغزالي والقرضاوي نقطة التقاء يجتمع 
حولها الإسلاميون الجدد الأخرون الذين ساعدوا جميعا على شرح جماليات 
الانتماء وتطویرها نظریاً وعملیا . 

وفي رده الباشر على التطرفین الذين یدینون كل الفنون » یقول یوسف القرضاوي 
بشکل قاطع إنه لا بوجد في لفرآن ولا السنة أي ليل صحيح يشير إلى تحرم 
الفنون!"') . ويقول الغزالي إن المتطرفين يعتمدون على أحاديث غير مؤكدة » ویسیئون 
قراءة النصوص ‏ بل ويشير الفقيهان إلى أدلة کثيرة من القرآن والسنة تؤكد احتفاء 
الإسلام بالفنون . ويستفيض كل من الغزالي والقرضاوي في الحديث عن الموقع المهم 
للفنان في المجتمع الإسلامي ؛ فتكليف الله للإنسان أن يكون خليفته في الأرض 
يتطلب من الأخير أن يستخدم ملكاته للتدبر في جمال مخلوقات الله حتى تلهمه 
في مهمة إعمار الکون . وتقدم السنة أمثلة حية على قبول الرسول و للفنون ا في 
ذلك الشعر والغناء التي تقوم بدوري التهذیب والامتاع ؛ وکلاهما كفله الله 
للانسان(۳۳) . ويتساءل الغزالي لماذا في تلك الأوقات المضطربة ينقلب السلمون 
على أداة قوية مثل الفن رغم أنها قادرة على النهوض بالنفوس وشحذ طاقة البشر من 
أجل إعادة تجديد مجتمعاتهم المهددة؟ فبدلاً من التنديد بالفنون »دعا الغزالي لضم 
الفنانين لقائمة من يخدمون امجتمع الاسلامي(۳۹ . 

ويؤكد الغزالی -أيضاً- على فكرة جوهرية من أفكار الإسلاميين الجدد مؤداها أن 
الفنون هي واحدة ضمن عا د من الأدوات القوية التي سخرها الله للإنسان . ومثلها 
مثل غيرها من الوسائل المتاحة للبشر ؛ فإن في الفنون ما يمكنها من أن تخدم المقاصد 
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العليا ء وما يؤهلها -أيضاً- لسوء الاستخدام . ویرفض الغزالي فكرة «الأمراء» التي 
تحرم الغناء » ویعارض بقوة الفكرة التي یتبناها الكشير من الاسلامیین - احافظین 
والتطرفین - التي تعتبر صوت الرأة عورة لا ينبغي سماعه . غير أن الغزالي رفض في 
الوقت ذاته فكرة العلمانیین القائلة بأن کل الکلام الذي تصحبه الوسیقی مناسب 
للمجتمع الاسلامي . 

ویقول الغزالي إن الغناء - مثله مثل کل الفنون - أداة لنقل العنی » وهي قد 
تستخدم لنقل معنی حلال أو لنقل معنی حرام ؛ «فالغناء شکل من أشكال الکلام 
حلاله حلال وحرامه حرام» . ويوجه الغزالي نصیحته للإسلاميين قائلا : «بدلا من 
أن نقول أن الاسلام يحرم الغناء نقول إن العبرة با ينقله من کلمات ومعان»(۳۹ . ثم 
يوجه کلامه للعلمانیین شارحاً أنه لا يجوز الوافقة بلا قيد على كل العاني التي 
ينقلها الفن بدعوى حرية الابداع ؛ فقد تكون بعض العاني غير مقبولة » وبعضها 
محايد في تأثيره » وبعضها الآخر مناسب تماما للمجتمع الإسلامي بل أداة موثرة في 
مت . فالهم هو المعاني التي يتم توصيلها والطريقة التي يحدث بها 
ذلك 

وقد أوضح الغزالي حأيضاً- أن جمالیات الانتماء عند الإسلاميين الجدد لا 
تتعلق فقط بالماضي وأشكال الفنون التي كان متعارفاً عليها في العصر الذهبي 
للإسلام . صحیح أن تلك الكنوز ينبغي صيانتها ونقلها لكل جيل من الأجيال 
الجديدة لأنها إنجازات إبداعية للحضارة الإسلامية من شأنها أن تعزز الشعور بالهوية 
والانتماء »إلا أن الغزالي قدم ضا“ الأساس النظري لمقاومة أية محاولة لقوض 
قالب اسلامي جامد علی الفنون عموماً » وعلی الادب على وجه الشصوص 
فالابداع مکون جوهري من مکونات الطبيعة البشرية » وواحد من أكثر حصانصها 
قيمة . ومن ثم لا يجوز کبته عبر تقلید نماذج جامدة مفروضة عليه . ومن أجل شرح 
ما يقصد . حکی الغزالي قصة قطعة الذهب التي منحها الرسول هدية لشاعر . كان 
الشاعر الذي اختار أن يكرمه محما. یی قد کتب قصيدة في مدح الله ولکن على 
نحو فرید لم يكن مأوفا بين الشعراء احترفین في ذلك العصر . ویقول الغزالي إن 
الرسول کافً الشاعر على عمل كان يعلم أنه لا يمكن تقليده ؛ لأنه نبع من قلب امتلاً 
بحمد الله وعبر عن نفسه في شكل جديد لم يتعارض مع جوهر الاسلام(۳۷) . 

ورغم اعترافهم بأن الحضارة الإسلامية قد قدمت أعمالا فنية عظيمة أثرت 
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الصادر الثقافية للمجتمع الاسلامي . إلا أن الإسلاميين الجدد مع احترامهم لتلك 
الإنجازات الثقافية في الماضي يرفضون تقليدها . وينبهون إلى أن على كل جيل أن 
ینفتح على الإمكانات الإبداعية المتميزة في عصره . وقد أكد يوسف القرضاوي 
بنفوذه العروف على الدور احوري للفنون المعاصرة با في ذلك الفنون الجديدة المرتبطة 
بعصر المعلومات وتأثيرها علي الصحوة الإسلامية : وركز بوضوح على الإمكانات 
الإبداعية التي تفتح تكنولوجيا المعلوسات الأبواب نحوها . فالقرضاوي المنخرط في 
مهمة إعادة البحث في التراث الإسلامي والمؤيد لمن يقومون بمثل ذلك الجهد . يدرك 
رشب أن أشكال الفنون الجديدة مثل رسوم وبيانات الكمبيوتر ٠‏ وتصميم مواقع 
شبكة العلومات يمكنها أن تكون أداة قوية في خدمة التجدید الاسلامي . 

وقد سيطر الجدل حول القضاي الثقافية والفكرية على عقدي الشمانينات 
والتسعينات المضطربين في مصر . ويمكن إلقاء الضوء عليهما من خلال تلك الرؤى 
الجمالية المتنافسة كما ظهرت على الساحة العامة . وفى أغلب الأحيان وجد 
الإسلاميون الجدد موقفهم الوسطي بشأن جماليات الانتماء موضع هجوم من كل 
الأطرف؛ فقد أدان المتطرفون الاسلامیون دفاع الاسلامیین الجدد عن الفنون ؛ 
واعتبروه مخالفاً للإسلام من خلال رؤية لا جمالية تعكس اليأس والحرمان . أما 
العلمانيون فقد شجبوا أطروحتهم بشأن ضوابط التعبير الإبداعي باعتبارها معادية 
للفن من خلال رؤية قائمة على الحقوق المطلقة . هذا فى الوقت الذي دعمت فيه 
الحكومة » لأغراضها القمعية الخاصة » تشويه العلمانيين لوقف الإسلاميين الجذد 
باعتباره نسخة أخرى من التطرف الإسلامي . 

وخلال تلك الحروب الثقافية ؛ أصر الاسلامیون الجددد على أن الجدل والنقاش 

هو الأسلوب الإسلامي لحل تلك الصراعات بشأن الفن ودوره في امجتمع :.وكنانت 

الجامعات ومؤسسات اجتمع الدني هي ساحاتهم الفضلة :وا بأن تترك المسائل 
للقضاء إذا ما تعذر التوصل لحل في تلك الساحات المفضلة . وفي بعض الأحيان 
حين غطى الصياح التطرف من كل الجنهات على رؤاهم الوسطية لجأوا إلى القضاء 
لعله ساحة قد تعطي متنفسا لتلك الرؤى . وفي أحيان كثيرة مثلت احاکم وسيلة 
لتهدئة الوقف عبر الترحيل الزمني با يعطي الرأي العام الفرصة للتعامل مع قضايا 
أخرى ملحة . 

ولعل واقعة بعينها حدثت في الثمانينات تفيد في إلقاء الضوء على مثل تلك 
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الجهود من جانب الاسلامیین الجدد للحدیث باسم الوسطية وشرح موقف الاسلام 
الوسطي من الفنون والدفاع عنها . وهي قصة القضية التي رفعها الاسلامي مصطفی 
الشكعة أستاذ الأدب العروف بصلاته القوية بدواثر الاسلامیین الجدد ؛ فهي تکشف 
عن معنی جمالیات الانتماء على أرض الواقع ؛ ومدی اختلافها عن موقف التطرفین 
الإسلاميين والعلمانیین الرادیکالیین بل والحكومة من الفنون . 


فوازیر رمضان والحاکم : 

صاغ مصطفی الشكعة الاتهامات التي قدمها في القضية بعناية كبيرة . وکان 
الستهدف من اللجوء للقضاء هو فوازیر رمضان الشهيرة والثيرة للجدل معا ؛ فقد اتهم 
الشكعة الفوازیر في توقیتها ومضمونها وتأثیرها الاجتماعي بتقویض القيم الاسلامية 
للمجتمع الصري دون أن تقدم في الوقت ذاته أية قيمة فنية رفيعة .وقد كانت 
قضيته تهاجم احتكار الدولة للتليفزيون » متجنبا أية إدانة بالجملة للفنون . وهو 
الاتهام الذي طالا زعمت الحكومة أنه يمثل موقف التيار الإسلامي ‏ . فقد تنل 
طرح الشكعة في أن المال العام لا ينبغي أن ينفق لدعم برامج تتناقض مع القیم 
الإسلامية . 

ومصطفى الشكعة أستاذ الأدب والعميد السابق لكلية الآداب بجامعة عين 
شمس لم يشكك في أن للفنون دورها المهم في المجتمع الاسلامي ؛ فالإصرار على 
العلاقة الوثيقة بين الفن وقيم المجتمع كانت مسألة طبيعية لصاحب الدراسة التي 
أكدت على العلاقة العضوية بين الأدب والفن من ناحية » والقضايا الكبرى في 
الجتمع من ناحية آخری " . وهي الدراسة التي نالت جائزة الدولة وكانت بعنوان 
«الأدب وتطور الحضارة الإسلامية» . وقد شرح الشكعة في دراسته ؛ بشغف واضح » 
كيف تطور الأدب العربي عبر التفاعل مع حاجات الناس وهمومهم با في ذلك 
حاجتهم للترفیه(؟) ؛ فالادب الفكاهي على سبيل الثال ظهر مبكرا وصار جزءا 
مهما من التراث الأدبي . كما احتفی الشكعة بانفتاح الحضارة الإسلامية الواضح 
والنابع من الشقة بالذات على فنون الشقافات الأخرى“ . وشرح كيف تركت 
النماذج الشعرية القادمة من جنوب فرنسا أثرها المتميز على أشكال بعينها من الشعر 
العربي والأغنية العربية في إسبانيا تحت الحكم الاسلامي » وهي أشكال أثرت 
بدورها على الشعر التركي والفارسي ° . 
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ونقف دراسات الشكعة الرصينة وحساسیته الکوزموبوليتانية الراقية حائلاً دون 
مساواة قضيته ضد فوازیر رمضان بالعدمية الثقافية للمتطرفین الاسلامیین ؛ فأعمال 
الشكعة تتسق تماما مع اعتياد الصربین على الانفتاح على لعالم . إلا أنه يؤكد 
ایض - على نقطة لا تقل أهمية وهي أن العالم الإسلامي صاحب تراث ثري يحدد 
الاختبارات التي ينبغي أن تشكل مستقبل الثقافة فيه ؛ فهو یری أنه یتحتم على 
المصريين أن يتعلموا التمييز الكيفي بين أشكال الفنون المحلية والمستوردة خصوصا تلك 
التي تهیمن على الاعلام :وأنظلاقاً من تلك الاسس اکدت قضية الشكعة على 
ضرورة وجود علاقة إيجابية بين التعبير الفني والقيم الاسلامية الأساسية . وقد نأى 
الشكعة بنفسه عن استهداف الأفراد ولبحث في معتقداتهم أو الدعوة لعقابهم . 
ورکز بدلاً من ذلك على الدعوة لتصحيح الآثار الاجتماعية لسلبية للتليفزيون 
والراديو والصحافة الرسمية والدعومة كلها بالمال العام في مصر . ولم يزعم الشکمة 
في قضيته ضرراً شخصياً » وإغا بناها على الضرر الذي يلحق بالمصلحة العامة من 
جراء تلك البرامج مستدعيا مفهوم الحسبة . 
كانت الفوازير قد صارت تقليداً مصرياً في شهر رمضان ؛ وهي التي تعرض في 
الفترة التالية مباشرة للافطار » حين يكون المصريون في منازلهم يشاهدون التليفزيون . 
وكل عام تكون بطلة الفوازير فنانة تؤدي رقصات وأغنيات غربية تحمل معان بالغة 
السطحية » تصاحبها أجواء كتلك العروفة فى النوادي الليلية . وتتحرك الكاميرا 
بدرجة عالية من الحرفية لتقدم شكلا من أشكال الترفيه يستخدم التقنيات نفسها 
التي تدستخدمها أكثر الإعلانات حرفية في الترويج لسلع غربية في التليفزيون 
الصري(۹۳) . 
وكانت قضية الشكعة التى صيغت بعناية موجهة إلى مدى ملاءمة مسل تلك 
البرامج لشهر رمضان . وقد استخدم القضاء لطرح قضية القيم والعاییر الإسلامية في 
الحياة العامة خاصة في شهر الصوم . فبالنسبة للشكعة مثلت الفوازير إهانة للتدين 
الصحيح » وحشرت غطاً استهلاكياً غير مناسب في لحظة دينية مهمة (44) ؛ فتلك 
البرا امج امج لا تمثل من وجهة نظر الشكعة مجرد «انتهاك للقيم الاجتماعية والدینیة» » 
وإغا يؤدي التوقيت الستفز -كما يقول- إلى «استعداء الشباب المتدين ويدفعه نحو 
ردود فعل متطرفة» 8 
وقد لجأ الدکتور الشكعة بصبر وبشکل متکرر إلى الوسائل الدنية والقانونية 
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لطرح قضیته .وحتی حبن آقدم على توجیه إنذار قضائي لرئیس اتحاد الاذاعة 
والتلیفزیون يطالبه بوقف البرنامج ج الستفز والذي تعوزه اللياقة » فانه فعل ذلك دون 
النوض في معتقدات الرجل وإمانه الشخحصي(۱ . وقد رفضت المحكمة الادارية 
العليا القضية في صيف ۱۹۸۸ ۰ ثم مرة أخرى في ربيع ۱ علی أساس أن اتحاد 
اکناویا تمتوط به أن يشام مخطاف البرامج بضها کي دباي 
والآخر ترفيهي»( أ . ولم يتطرق الحكم إلى إهانة القيم الإسلامية التي يؤمن بها 
قطاع ضخم من الناس . كما اختارت انحکمة ألا تتطرق إلى تأثير مثل تلك البرامج 
خلال شهر رمضان . 

غير أن الشكعة استمر في تحديه مصراً على الجانب القيمي في قضيته(*) . ولم 
تغط الصحافة الرسمية القضية إلا فيما ندر؛ بيدما توسعت الصحف والدوريات 
الإسلامية في تغطية تفاصيلها ؛ فالصحف الحكومية عادة ما تعطي الاهتمام الأكبر 
لهجوم جماعات العنف على الفنون . وحين تأتي على ذكر المعتدلين » فإنها كثيرا ما 
تشوه آراءهم على نحو يصور مواقفهم وكأنها لا تختلف عن الهجوم الرجعي التطرف 
على کل أنواع الفن “ . لكن قصة الشكعة لم تكن تتناسب مع ذلك الإطار؛ فهي 

تفنتقر إلى الشخصية التمطية العروفة التي يمكن من خلالها تفدع الموضوع باعتباره 
ظلامية دينية 2 أو إرهاباً في مواجهة حرية ة التعبير والإبداع الفني ؛ فالقضية هذه المرة 
قضية مفكر له احترامه » وهو شخصية لا تشبه على الإطلاق صورة الإرهابي »ثم إنه 
يلجأ للقضاء للمحاجة بشان قضية تتعلق بالسياسة الإعلامية . والشكعة يسعى فى 
ذلك لا إلى إدانة الفن بل إلى إدانة سوء استخدام التعبير الفني في جهاز تموله الدولة 
على نحو يسئ إلى الشعور الديني . ومن خلال ذلك يثير قضايا معقدة تتعلق بالمعنى 
وفستوى الا داء والعاییر . وهي مسائل يفضل النظام أن يتحاشاها ؛ فهي تطرح أسئلة 
مثل : ما الدور الذي ينبغي للفن والاعلام أن يلعبه في الحياة الشقافية للمجتمع 
الاسلامي؟ بأي المعايبر يكن الحكم على الفنون؟ وأي نوع من القیود على التعبير 

ومن خلال طرح مثل تلك الأسئلة الصعبة عن العلاقة بين الإسلام والفن في 
الإعلام الذي تسيطر عليه الدولة , ألقى الشكعة الضوء على غیاب موقف حكومي 
متماسك من كل تلك القضایا ا محورية ؛ فقد كشفت قضيته القانونية عن الغموض 
السائد بشأن القيم احورية في الحياة العامة الصرية » الامر الذي يخلق فراغاً يمكن أن 
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لاه التطرفون . فقضية الشکعة - والتي تتسق مع انتحلیل الشقافي والتاريخي 
للإسلاميين اخدد - تقول بشکل ضمني إن الورثة الحاليين لنظام الضباط الا حرار 
فشلوا في تقدم رؤية لستقبل مصر يمكن أن تتسق مع ترائها الاسلامي » وهو ما 
ینعکس في الاعلام والفن والتعليم . 

وبتطبیق ذلك على قضية فوازیر رمضان : فإن هذا الطرح العام يأخذ شکلا 
محدد دأ هو فضح مسؤولية لظام عن السياسة الحرقبهية ماله في 
استمرارها . وتلك الاتهامات الضمنية بالتواطؤ الحكومي تجد تأييدا في کتابات ثروت 
عكاشة أكثر وزراء الشقافة شهرة وإغبازا منذ بداية حكم انضباط الأحرار ؛ ففي 
مذكراته يوثق عكاشة معركته التي خسرها مع النظام بشأن الكم مقابل الكيف 
والترفیه مقابل الثقافة . فبدلاً مه ن اسنخدام الإعلام لتقيف العامة بالعنی الواسع 
وعلى .حو يتسق مع 3 قيم انمجتمع : اتبع بع لنظام سياسة وتإتكق ا 
اهتمامات الناس يعدا عن القضايا الاجتماعية والثقافية الهمة 7 

ولتلك السياسة الثقافية الحكومية -أيضاً- - تداعیات مالية مهمة ؛ فبتحویل 
رسضصان إلى موسم الأعما عمال التليفزيونية » صار المعلنون واثقين من استهداف 
الشاهدین ‏ الامر الذي یعنی أن یتمکن التلیفزیون الملوك للدولة من تحقيق عوائد 
مالية ضخمة خلال ذلك الشهر . كما تتحقق أرباح معقولة من بيع تلك البرامج 
التليفزيونية الشهيرة إلى تليفزيونات أخرى على امتداد العالم العربي حيث تلقى 
السلسلات المصرية التي تنتج لشهر رمضان رواجا جا هائلا . 

وقد رکزت قضية الشكعة أمام الحاكم على أن تلك البرامج قد ساعدت على 
تشجيع منهج استهلاكي قوي في التعامل مع رمضان . ازداد زخما مع الوقت . فقد 
كان لرمضان طابع جد مختلف عما سبق . وقد شرح نجيب محفوظ على سبيل المثال 
- برصانته - المعنى الديني والاجتماعي لرمضان بالنسبة يله ؛ فمن بين كل أوقات 
الحياة : فإن رمضان -كما قال محفوظ- «كان أفضل الشهور عندي : وأجمل ذكريات 
حياتي كانت في ذلك الشهر» ‏ . وقد تسارع انحسار تلك التقاليد بشكل متزايد 
مع بداية فترة الانفتاح الاقتصادي في عهد السادات حين فتحت مصر أبوابها لقوى 

لسوو لسوق العالمي . 

وکما خشي البعض : فقد برزت علامات تغریب عميقة ومربكة في الشمانینات 
والتسعينات . ولم يكن بمقدور النظام الصري : : الذي صار أكثر ضعفاً ؛ أن يحتوي 
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الا ثار الثقافية القوضة لاقتصاد السوق . وفي هذا السیاق تحمل شهر رمضان الزید من 
المظاهر الاستهلاكية والتجارية ؛ ففي ۱۹۹۹ كتب فهمي هويدي قائلاً إن رمضان لم 
«یعد شهر السكينة والصوم والعبادة » من تلاوة القرآن إلى قيام الليل > حيث أصبح 
يرتبط في الأذهان بأشياء أخرى دنيوية في مقدمتها الفوازیر والسلسلات وخيام اللهو 
والنرجيلة» . ثم أسهب هويدي في شرح تناقضات شهر رمضان ؛ فالشهر الذي 
يفترض أن «یکرس للعبادات والروحانيات هو أكثر الشهور امتلاء باللهو والعبث . 
الليالي التي یفترض أن ينشغل فيها الناس بالتلاوة وتهذيب الذات وتأمل الرء 
لمسؤولياته إزاء نفسه وأسرته قد أصبح شهر «الترفيه واللهو» . وتمتد الفارقات حتى 
يصبح شهر الصيام هو أكثر الشهور ارتفاعا في معدلات الاستهلاك . وشهر التسامي 
وعفة اللسان والصيام عن الانفعال والغضب هو الشهر الوحيد الذي يحتج فيه 
البعض بالصيام كي يفعلوا كل ما هو منهي عنه أو مكروه . وشهر الهمة الذي تمت 
فيه غزوة بدر أصبح شهر القعود والخمول وتدهور إنتاجية العمل» . 
ويشير هويدي إلى دور التليفزيون في «إشاعة ثقافة الترفيه في رمضان» »وما أدى 

إليه ذلك من رواج مؤخرالبدعة «الخيام» التي تقام لتكريس تلك الثقافة ويستمر 
السهر فيها حتى موعد السحور . ويؤكد هويدي على أن ایا من ذلك لا علاقة له 
بالطابع الروحاني الهم لذلك الشهرا . ويذكر هويدي قراءه بالأحاديث النبوية التي 
تصف شهر رمضان بأنه إذا أقبل «تفتح أبواب الجنة وتقيد الشياطين» » ثم يقول إنه 
حين يقرأ المرء هذا الكلام ويطالع الواقع » فإنه يصعب عليه مقاومة نظرية المؤامرة ‏ إذ 
يخيل إليه «أن ثمة جهد لتوظيف رمضان فى اتجاه معاكس تامأ بحيث تغلق فيه 
أبواب ابنة وتفتح أبواب الجحيم على مصارعها وتطلق الشياطين من عقالها ؛ بحيث 
تعيش أزهى شهورها» . ويشبه هويدي الانحسار الروحي الحادث في رمضان بما حدث 
لناسبة ميلاد السیح في الغرب ؛ والذي تحول إلى موسم للشراء والأوكازيونات 
وحفلات اللهو بدلا من أن يكون احتفالاً بميلاد المسيح عليه السلام . ويعلق هويدي 
على تراجع الروحانيات في كل عادات رمضان الجديدة » الأمر الذي أدى إلى جعل 
ذلك الشهر أشبه بالكريسماس الغربي الذي صار مناسبة للشراء والترفيه بدلاً من 
الاحتفال ولد السیح . ويشير هويدي إلى أن اسم المسيح لم يعد يذكر في تلك 
الهرجانات الدنيوية » «ولا أبالغ إذا قلت إننا مع شهر رمضان فضي على الدرب 
ذاته» . ويخلص هويدي من وصفه للتدهور الحادث إلى تقدي التماسه قائلا : «إن 
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مطلبت متواضم للغاية وهو لا یتجاوز فك الارتباط بين لشهر البارك وتلك الرموز 
البائة التي فرضت عليه وصارت عنواناً له . اتركوا لنا شهراً واحداً نحلو فيه إلى الله 
يا ناس وأمامكم احد عشر شهراً افعلوا فيها ما ششتم , 

وعبر السنوات دافعت الحكومة عن نفسها إزاء الاتهام بأنها تسی لشهر رمضان 
بالقول بأنها تعرض -أيضا- العدد الأكبر من السلسلات والبرامج ذات الغزی 
الديني » والإسلامي التاريخي خلال شهر رمضان . إلا أن الإسلاميين الجدد 
یسخرون من ذلك الفن «الإسلامي» الرسمي الذي يتسم بجمود فكري وحذلقة 
جوفاء ؛ فمن وجهة نظرهم فإن ذلك النوع من البرامج الحافة والجامدة التي تمرر على 
أنها فن إسلامي هي الطريق الأمثل لدفع الناس إلى الهروب إلى فوازير رمضان وغيرها 
من البرامج المسائلة !۲۴۲ ..وكانت قضية الشكعة تهدف مبكراً إلى جذب انتباه 
اجتمع إلى مثل تلك التناقضات الكبرى ؛ فالسياسة العامة أسفرت عن توجيه 
الواهب والوارد إلى برامج تتناقض مع القيم الإسلامية ولا تقويها . وقد عارض 
الإسلاميون الجدد ذلك التناقض » وأصروا على الشخصية الإسلامية لتاريخ مصر 
الثقافي . إلا أن موقفهم لا ينطوي على تجاهل الأقلية القبطية المسيحية » ولا هو بمثابة 
دعوة للعودة بعقارب الساعة إلى الوراء إلى زمن سابق من الامجاد الاسلامیة(۳۹) , 
ولکنهم یشعرون أن مصر جزء من العالم الاسلامي الاوسع ؛ وأن الصریین بغض 
النظر عن ديانتهم یشترکون في ذلك التراث الشري للحضارة الاسلامية ؛ وأن ثوابت 
الإسلام کدین ترکت آثارها على الشخصية العاصرة للمجتمع الصري ؛ فالاسلام 
-کما بقول كمال ابو المجد- يشل الرجعية الثقافية للمجتمع وللثقافة في مصر ؛ ولکنه 
ليس وصفة جاهزة تحدد أغاطاً بعينها للثقافة وا مجتمع . فما يقدمه الاسلام هو الفیم 
الأساسية اللامتغيرة التي يستلهمها الفن وغيره من المقومات الا خری للحياة 
الصری:(*۳ . 

وند هدفت قضية الشكعة إلى الکشف عن غیاب أية منظومة قيمية متماسکة 
عند الورثة الحاليين لنظام الضباط الأحرار» هذا ناهيك عن کونها قيماً تتسق مع 
التراث الاسلامي الثري الذي يمكن أن ینعکس في الا علام والفنون الدعومة من قبل 
الدولة . ولان النظام یفتقر إلى الرژية » فهو عاجز عن وضع ضوابط مناسبة . الا أن 

مة كان لها رد فعلها على مثل ذلك الهجوم الوسمي بشأن الفنون ؛ فإلى جانب 
تمويل ودعم البرامج «الاسلامیة» الرسمية العقيمة » استخدم النظام الاعلام الرسمي 
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لیقدم متطرفین مثل عمر عبد الرحمن باعتبارهم يمثلون موقف الحركة الاسلامية كلها 
من الفنون . فلم تمر عبارة حمقاء قالها أحد شیوخ التطرف اجهولین دون القاء الضوء 
علیها . ولطالا غطت مجلة روز اليوسف على وجه اخصوص مثل تلك الواقف 
والتصریحات التطرفة على أوسع نطاق . وفي هذا السیاق الصطنع » يقدم النظام نفسه 
باعتباره حامي الحريات الفنية والفكرية . وكلما علت أصوات جماعات العنف 
الاسلامية » بدا اللیبرالیون والیساریون آکثر استعداداً للجوء ء للنظام لحمايتهم من 
تهديد الإسلاميين . والنظام الصري الذي كان في عهد ناصر مسلحا برؤية قومية 
عروبية صار في التسعينات مسلحاً فقط . وبدلا من وجود رؤية » صار النظام يعتمد 
على قانون الطوارئ مدعوماً في ذلك بالجيش والبوليس . وبدلا من سياسة ثقافية 
تستلهم في خطوطها العريضة مشروعاً وطنياً » صار النظام يعتمد بشكل متکرر على 
الإجراءات الأمنية . 

وقد هاجم الإسلاميون الجدد تلك الرؤية بقوة » ولم يكن رأيهم أنه لا يوجد 
تهديد من التطرف الإسلامي الذي يهاجم الفنون بالعنف . فلانهم هم أنفسهم كانوا 
هدفا لهجوم تلك الجماعات » فإنهم لا يحملون أوهاماً في ذلك الشأن » ولكنهم 
يرفضون فكرة أن كل الإسلاميين ينطبق عليهم الوصف نفسه . ففي مصر - مثلما 
الحال في الغرب - فإن التطابق بين الإسلام والتهديد» يتم تعميمه لخدمة أغراض 
رسمية ؛ فباسم حماية الفنون » استغلت الحكومة المصرية هجوم جماعات العنف 
كغطاء من أجل الانقضاض على كل الأنشطة الاجتماعية والسياسية بل وحتى 
الخيرية التي تتم برعاية إسلامية مستقلة » با في ذلك تلك التي يرعاها تيار الوسطية 
الإسلامي . وقد كسبت الحكومة دعم اليسار عن طريق تصوير هجمتها على 
الديمقراطية باعتبارها هجمة على المتطرفين . 

وصارت الفنون مصدراً لصدامات أمنية » بما يعنيه ذلك من التركيز على المعركة 
التي تتوقف نتيجتها على ما تحت سيطرة الحكومة من سلاح » بدلا من أن تكون 
الفنون موضوعاً بحدل عام بشأن القیم والتقاليد الشقافية والشروع الوطني الذي من 
شانه أن يجذب الانتباه نحو ما تفتقر إليه الحكومة من رؤية وطنية قوية متماسكة . 
وقد كافح الإسلاميون الجدد من أجل نقل الجدل بشأن الفنون من الأرضية الأمنية 
إلى الأرضية الحضارية ؛ ففى ندوة عن أسباب العنف » أكد الغزالى أنه لا يمكن 
مواجهة أزمة مصر الروحية اللازم التعامل معها لواجهة الشباب التطرف عبر القمع 
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الرسمي فقط ؛ فالقواعد التي تحکم انجتمع الاسلامي لابد أن يتم بناؤها عبر لتعلیم 
والثقافة والحوار لا القوة ؛ وحتی في الظروف العصيبة ينبغي للإسلام أن یحتکم إلى 
منطق الحوار لا السلاح!* . فالاسلام انصحیح هو العلاج لأفكار المتطرفين الشوهة . 
لذا أكد الغزالي على أهمية التعامل بجدية مع الأفكار حتی تلك التي یقدمها 
التطرفون الذين يستخدمون العنف »من أجل توضيح مدى تشويهها للإسلام . ويقر 
الغزالي بأن بعض الشخصيات الدينية ليست مؤهلة لتلك الهمة » ولكنه مع ذلك 
يؤمن بأن «العلماء وحدهم هم القادرون على إصلاح العوج والانحراف في الفكر 
الديني . فشارلي شابلن كان بارعا في الكوميديا وانتزاع الضحكات من البریطانیین . 
لكن أحدا لم يتوقع منه أن يلعب دورا يحل محل الأدب والفلسفة بل والدين فى 
حماية قيم الامةه 0۲ 5 

وفي الوقت نفسه ءلم يكن لدی لغزالي أو الاسلامیین الجدد أوهام ولا کانوا 
سذجاً یمتقدون أن المعركة من أجل شباب مصر معركة سهلة ؛ ففي مواجهة عنف 
المتشددين المسلمين من الشباب أيدوا جهود الشرطة لنزع سلاحهم باستخدام القوة 
إذا لزم الأمر ‏ . ولكنهم أدركوا في الوقت ذاته عظم المشكلة التي تواجه جيلا 
كاملا ؛ واستنكروا الأوضاع التي دفعت بهم إلى اليأس . وفوق كل شئ ؛ يرى 
الإسلاميون الجدد أنه من الضروري الاستماع إلى الشباب والتفاعل مع همومهم 
حتى لو فشلت هذه الجهود في بعض الأحيان . 

وكداعية إسلامي ۰ کرر الغزالي وجهة نظره في لقاءات عدة مع عامة المصريين ؛ 
فکثیرا ما جعل موضوع مقاله الأسبوعي يدور حول واقعة أو حوار من حواراته اليومية 
مع الناس . وكان الغزالي صاحب موهبة فذة في اختيار القصة المناسبة من أجل 
الولوج إلى مناقشة قضية معقدة تتمثل في أن الاعتدال غاية وليس وسيلة » وللتأكيد 
على حقيقة مهمة مؤداها أن أعلى مراتب الالتزام الديني لا تمثل وحدها ضمانا 
للنجاح . 

وفي إحدى مقالاته » حكى الغزالي عن حوار دار بينه وبين طالب جامعي حكى 
له اقصته ناس شا وا من طريقنه وعدفة ٠‏ _أقفى لحظة رآ الاب غير 
ملائمة ‏ كان بعض من زملائه «القاسدین» ینظمون لاقامة حفل : وقد عارض 
الشاب الناشط وجماعته ذلك العبث في ذلك التوقیت ‏ وذهب الشاب للغزالي 
لیخبره با خططوا له من أجل منع الحفل بالقوة . وقد اتفق الغزالي مع الشاب على أن 
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التوقیت لم يكن ملائماً لإقامة الحفل » وحث الشاب وأصدقاءه على أن یشرحوا 
لزملائهم أن تلك لحظة بائسة على الستوی احلي والدولي واشار الغزالي على 
الشاب أن يسأل زملاءه «كيف يمكننا أن نغنی بينما الآلاف يقتلون ويجرحون » وبینما 
يحيط الغموض بستقبل فلسطين وأفغانستان » هذا فضلا عن أن عدد ضحايا الحرب 
الأهلية في الصومال يفوق عددهم في أفغانستان؟» 

وحين تجاهل الشاب بنفاذ صبر تلك النصيحة » حثه الغزالي على ألا يركز على 
الوسيقى والغناء التي كان من الواضح إنها هي التي أثارت غضبه ؛ فالإسلام 
الصحيح كما يقول الغزالي لم يحرم الغناء والوسیقی . فالقضية كانت توقيت 
الاحتفال والأهم هو المضمون . أي ما نوع الغناء الذي كان أولثك الطلاب ينوون 
التنظيم له وما نوع الاحتفال الذي كانوا يعدون من أجله؟ فالوسیقی والغناء وسائل 
يمكن أن تستخدم بأشكال مناسبة حتى في تلك الظروف الصعبة . 

لكن الشاب قال للغزالي : «أنا لن أتحدث إليهم بالأسلوب الذي تقترحه . فنحن 
سوف نقول لهم إن الإسلام حرم الغناء والموسيقى وسوف غنع الحفل بالقوة» . فأجابه 
الغزالي «أنت شاب لا تملك الخبرة فلم لا تستمع إلى خبرتي ولا تعطى لخصومك 
الأساس ليسيئوا فهمك وفهم دوافعك؟» وبصدق معروف عنه » أنهى الغزالي مقاله 
3 7 في عبارة بسيطة ذات دلالة قائلا : «لقد رفض الشاب الاستماع 
لي» 

وتوضح تلك الصورة التي رسمها الغزالي الصعوبات التي تكمن في الدفاع عن 
موقف وسطي » بينما التطرفون يكتسبون أرضية كل يوم . ورغم مثل تلك 
الانتكاسات فقد أعطی الاسلامیون الجدد اهتماماً كبيراً | في جهدهم النظري ولعملي 
لقضايا التعليم والتشكيل الثقافي . لكن هناك معوقات ؛ فحين اختزلت احروب 
الثقافية في الشمانینات في قضايا الاعتقاد الشخصي بدلاً من التعامل مع مستقبل 
الأمة » آدانها الإسلاميون الجدد باعتبارها مضيعة للطاقة والإمكانات . فكما يقول 
كمال أ بو امجد » فإنه في مجتمع متخلف غارق في الديون يواجه آلاف التحديات » 
فإن الانشغال العام بقضايا الاعتقاد الشخصي واتهامات الردة التي توجه إلى الفنانين 
والفکرین لا يمكن أن تعتبر إلا انحرافاً عن الأولويات الأكثر أهمية . وقد مثلت 
العاصفة الكبرى من الاهتمام التي أحاطت بقضية الآيات الشيطانية لسلمان رشدي 
مثل ذلك الانحراف المدمر . وقد اتفق الإسلاميون الجدد مع آخرين على اتساع 
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الساحة السياسية في مصر على اعتبار رواية سلمان رشدي عملا مثیرا للاشمئزاز 
و«إهانة متعمدة» للإسلام تخطت الحدود القبولة . وحتی مع الحرية السموح بها في 
الأعمال الخيالية , فان الرواية من وجهة نظرهم استخدمت لغة وصورا غير مقبولة في 
مجتمع إسلامي . وكان لافتا أن اسم الرواية نفسها يدعم الاتهام ؛ فهي عنوان لدعاية 
مناهضة للإسلام مؤداها أن الشيطان هو الذي أوحى محمد بآيات تحث على عبادة 
الأوثان بدلا من الله . وأن تلك كانت الآيات الشيطانية . ففى رأي فهمى هويدي » 
كانت تلك الإشارة في عنوان الرسالة توحي بأن القرآن الذي يراه السلمون باعتباره 
كلام الله يمثل عملا للشياطين تواطأ محمد معهم . ثم ذهب هويدي إلى رسم خريطة 
للإهانات التي وجهت إلى زوجات الرسول اللاتي تم تصويرهن كعاهرات يعملن في 
بيت للدعارة » والإهانات التي وجهت للملائكة وللرسبول نفسه., وشل اتلك الصور 
الروائية المشيرة للاشمئزاز تثير غضباً مشروعا» على حد تعبيره . وبسبب ذلك الطابع 
الذي يستهزئ بأسس العقيدة والهجوم الباشر على القرآن والرسالة ؛ رفض هويدي 
«بأسف واستنكار» الرؤية التي تبناها البعض والتي اعتبرت في عمل سلمان رشدي 
تعبیر أمشروعاً عن رأيه في الإسلام . ثم ينهي هويدي تحليله برؤية طالما ميزت 
الاسلامیین الجدد وهي اعتبار أن القضية برمتها قد أخذت للاسف اهتماماً اکثر ما 
یستحقه الکتا ی( . 

لکن غالبا ما تکون قضايا لتعدي امحتمل على الثوابت أقل صراحة ووضوحاً ما 
كان عليه الحال بالنسبة للآيات الشيطانية . ففي بعض الحالات خاصة تلك التي لا 

يهيمن التطرفون فيها على النقاش » منحت القضايا الأكثر التباساً للوسطبين الفرصة 

للبحث في المسألة الأكثر تعقيدا والمتعلقة بالسقف المسموح به ؛ فبعد سنوات من 
واقعة سلمان رشدي ‏ برزت قضية أخرى كشفت عن مساحة الحرية التي ييل 
الإسلاميون الجدد لمنحها للفنانين . ففي عام 144١‏ عرضت مسرحية في إطار 
مهرجان السرح التجريبي في القاهرة ؛ وكان من بين مشاهد المسرحية رقصة توقيعية 
حول موذج للكعبة أكشر رموز الاسلام قدسية . وقد واجه العرض ردود فعل حادة 
سواء في مقالات صحفية كتبها نقاد إسلاميون مثل صافيناز كاظم أو في خطبة 
الجمعة في عدد من الساجد . وقد قفزت الصحافة العلمانية فورا للدفاع عن العرض 
ومخرجه تحت شعار حرية التعبير (۷ , 

وفي تأكيد جديد على جماليات الانتماء » عارض هويدي الوقف الذي يرفض 
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نظرياً وضع أية قيود على حرية الإبداع , والذي عبر عنه نقاد علمانیون مثل فريدة 
النقاش في مقال نشر بصحيفة ة الأهالي . كانت فريدة النقاش قد دعت في مقالها 
بصحيفة الأهالي إلى الحق الطلق في حرية ة التعبیر» والتي اعتبرت أن الإسلاميين 
يسعون للاعتداء عليها . لكن هويدي بدا ميالاً بوضوح إلى وجهة نظر مخرج العرض 
والتي كانت مختلفة عن مثل ذلك الطرح ؛ فقد ذکر هويدي أن امخرج في حواراته 
امختلفة لم یتحدث أبداً عن مثل ذلك الحق الطلق في خرية التعبيرء » وإنما شرح 
القصد الذي كان وراء استخدام رمز الكعبة قائلا إن المسرحية كانت تبعث رسالة 
مؤداها أن الناس صاروا اليوم يعبدون النفط والثروة التي يجلبها بدلا من عبادة الله . 
ومن أجل نقل ذلك المعنى والتحذير منه كانت هناك حاجة إلى رمز ديني . وفي 
العالم الذي خلقته الرواية » فإن الرقص المتجاوز كان مثله مثل «العبادة» المادية 
الشوهة .فالرسالة باختصار كانت رسالة سياسية لا علاقة لها بالإسلام ولا تهدف 
بالتأكيد لتوجيه أية إهانة للعقيدة . 

وقد استجاب هويدي لذلك الطرح عبر توضيح عام لما يعنيه الحق في حرية 
الفكر والتعبير في الجتمع الإسلامي . فكانت البداية عبر التأكيد بوضوح على أن 
كرامة الإنسان وحقوقه مقدسة في الإسلام ومكفولة للجميع بغض النظر عن العرق 
أو الدين ؛ فالإسلام يعترف بالاختلاف بما فيه الاختلاف الديني - كجزء من سنة 
الله التي آرادها للبشرية . ومن ثم فان تلك الاختلافات لا تمثل أي أساس مشروع 
للحرمان من الحقوق الأساسية للإنسان . وقبل أن يعرض هويدي رؤية مخرج 
العرض » فإنه ذكر القاری بأن الاسلام يشجع على النقاش والجدل . فالقرآن نفسه 
كتاب يقوم على الحوار » ويتعامل مع كل الاسئلة التعلقة بوجود الله على أساس 
الحجة والبيان ؛ وهو بالضبط ما فعله مخرج العرض . ويشير هويدي إلى أن اجتمع 
الإسلامي يكفل للآخرين «الحق في الالتزام بدينهم والدعوة إليه وتوضيح مواطن 
قوته بل ومناقشة الأسباب التي تجعلهم لا يدخلون في الإسلام . ويمكنهم التعبير عن 
يي إزاء بعض جوانب الإسلام بشرط ألا ينطوي ذلك على إساءة أو 
تجريح» ۲ . ثم أوضح هويدي أنه رأي في شرح مخرج العرض حجة قوية أقنعته بأن 
ذلك العمل » رغم أنه استفزازي . له مكان مشروع في اجتمع الإسلامي . 

وفي تعمد محسوب »لم تلق تلك الأطروحات المعتدلة أذناً صاغية لدى 
الحكومة . أما المثقفون العلمانيون القريبون من النظام » فقد أكدوا مجدداً على أن «ما 
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يسمى بالعتدلین» هم ببساطة متطرفون أكثر صبراً وحصافة . ففي الفن-کما هو 
الحال في كل انجالات الاخری- يسعى المعتدلون الاسلامیون للوصول للهدف نفسه 
ولکن عبر وسائل مختلفة أقل عنفاً . أما النظام الذي كان عازماً على القمع فقد بحث 
عن سبل أخرى لاستخدام الفنون لتعبئة الناس ضد «الارهاب» ؛ وهو ما صار 
يستخدم ضد التيار الإسلامي كله ؛ ففي عام ۱۹۹۳ تناول عدد من اسلسلات 
التليفزيونية خطر الإرهاب بشكل مباشر . وهو ما لاقى بعض النجاح في البداية . 
لكن الكتاب العلمانيين الذين حظوا بدعم الحكومة وتناولوا قضية التطرف بدوا 
-أحيانا- غير مؤهلين لتناول القضايا الدينية . وكان أكثر تلك الجهود جدلية مسلسل 
تليفزيوني باسم «العائلة؛ حظى في البداية بجمهور ضخم قبل أن يفجر جدلاً دينياً 
لا علاقة له بالموضوع الأصلي » وکشف عن محدودية قدرة النظام على استخدام 
الاعلام . 

كان محور قصة «لعائلة» يدور حول رجل مسلم معتدل ينتمي للطبقة الوسطی › 
حملته حياته بالصدفة إلى الاحتکاك بعناصر متطرفة . وقد هاجم السلسل الذي 
کتبه السینارست اليساري وحید حامد » الارهاب بقوة » وخلت اللغة من أية «رمزية ؛ 
إذ كانت مباشرة للغاية؛ . وکان التطور الدرامي یعترضه بين الحين والآخر جمل 
سياسية تعبر عن عداء عام للتيار الإسلامي . وکان مفهوم الارهاب الذي أدانه العمل 
لا ينطبق فقط على أولئك الذين يحملون القنابل وينظمون الاغتیالات ؛ وإغا تم 
سحبه بشكل غير منضبط ولا مسؤول لإدانة الظاهرة الإسلامية ككل با في ذلك 
بالضرورة من يرتدون الحجاب » والمؤسسات الاقتصادية الإسلامية . والشيوخ في 
المساجد . فضلا عن جماعات إسلامية عدة . فتم إدانة كل تجليات الإسلام 
الاجتماعى بلا تمييز تحت شعار مكافحة الارهاب . 

لكن المسلسل تعثر فى إطار جهوده الدعائية المناهضة للإسلاميين » وذلك حين 
شكك أحد أبطاله في مسألة عذاب القبر . فجاء رد فعل الرأي العام حاداً؛ وأصدر 
كل من شيخ الأزهر والمفتي بيانات جاءت في الواقع استجابة لسيل من أسئلة من 
الرأي العام » والتي كانت تطلب تصحيحا لتلك الرؤية التي عبر عنها السلسل [4" . 
وقد أجبرت الحكومة فوراً على الوساطة لتهدئة الشعور الديني . فالهدف الأصلي 
للمسلسل كان الهجوم على الإرهاب ؛ ولكن غطى على هذا الهدف جدل ديني خلقه 
خطأ غير مقصود حول قضية دينية نظرية!*') . فالسيناريست العلماني والسئولون 
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امحکومیون فشلوا بوضوح » ما أعطى الفرصة للاسلامیین للاشارة إلى محدودية معرفة 
هؤلاء بالإسلام . وقد استغلت الصحافة الاسلامية الارتباك الحكومي لتنتقد من 
جدید الاعتقاد الرسمي الساذح بأن الدعاية «الفنية» الفجة يمكنها أن تواجه العنف 
الذي یتبناه التطرفون الاسلامیون("" . 

وقد رأى الاسلامیون أن فشل النظام في طرح رؤية وطنية آسرة وجامعة تتعامل 
مع تحديات التنمية والديمقراطية قد خلق وضعاً تزدهر فيه كل أنواع الراديكالية .وأكثر 
من ذلك ‏ فان الحكومة بتهميشها لأعمال الإسلاميين المعتدلين فى كل الجالات 
ساعدت التطرفین دون أن تقصد ؛ لأنها أفسحت لهم الساحة الإسلامية على 
اتساعها . وبشكل أكثر تحديداً أشار الکتاب الإسلاميون إلى أن الحد من القمع 
الحكومي والتعذيب من شأنه أن يؤتي أثراً أكثر فاعلية من برامج الإعلام الدعائية 
الفجة . وفى صلاة العید » فى مارس 1444 » نقل الغزالى تلك الأفكار الوسطية إلى 
الآلاف الذين جاءوا ليستمعوا إليه ؛ فبعد أن ذكر الآيات القرآنية التي تتناول عذاب 
القبر وج“ لغزالي نقده للكتاب والفنانين الذين يتم تعبشتهم للحديث في الدين » 
فإذا بهم يكشفون عن فهمهم القاصر للإسلام . وأضاف أن الدواثر الفنية في مصر 
تعاني من علل كثيرة تستعدي الومنین راض a‏ ی تس 17 1 
«علاج التطرف هو الاسلام الصحیح لا الجهل» 13" . 

وبکلمات قوية » عبر حمدي غیث نقیب الفنانین عن عظیم دهشته بسبب 
الانتقادات التي وجهها الغزالي للفنانین , واصفاً إياه بأنه «أحد علماء الدين الذين 
يحظون بالاحترام لعلمه والتقدير لاستنارته وفهمه الشامل لعصرنا وديننا» . ولكن 
غيث أضاف أن للفن دوراً في التعليم الأخلاقي والديني » واعتب. أن تقييم الغزالي 
لفهم الفنانين للدين ليس في محل . آما الحكومة فقد منعت الغزالي من إلقاء 
خطبة الجمعة التالية كما فعلت من قبل . وخلط العلمانيون بين موقف الغزالي 
وهجوم المتطرفين على الفن » بينما احتد الإسلاميون مصرين على أن الغزالي كان 
محقاً في إثارة قضية التعريف الدقيق بالاسلام عبر وسائل الاعلام مقابل الدعاية 
السياسية الجاهلة وغير الدقيقة والتي تشوه لا فقط المتطرفين بل كل ما هو إسلامي . 

وعلى الفور» تم جر شيخ الأزهر إلى الجدل » حيث أرسل نص السيناريو إلى 
الأزهر فأكدت لجنة من المتخصصين ما كان الغزالي قد قاله من أن المسلسل أساء 
التعبير عن موقف القرآن . وكرد فعل لذلك الحكم من قبل اللجنة » وافق وزير الإعلام 
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على تصحیح الخطأ في حلقة تالية من السلسل . وقد أدى الجدل إزاء تلك الواقعة 
إلى رفع قضية أمام احاکم للنظر في الجهة النوط بها الحكم على دقة الادة الدينية في 
المعالجة الإعلامية . وقد جاء حكم مجلس الدولة بقيادة طارق البشري ؛ القاضى 
العروف وأحد الاسلامیین الجدد » ليقرر أن الأزهر لديه من الخبرة والسوولية ما 
يضمن دقة المادة المتعلقة بالقرآن والسنة في الإعلام . 

وقد أثار الحكم غضب العلمانيين الذين أدانوه باعتباره رقابة على الفنون ٠‏ ورکزوا 
على دور طارق البشري في إصدار الحكم . وأعاد التطرفون العلمانيون من جديد طرح 
السؤال عما إذا كان هناك فارق بين المعتدلين والمتطرفين إذا كان أحد المعتدلين مثل 
طارق البشري قد اشترك في إصدار مثل ذلك الحكم . لكن البشري مثله مثل الغزالي 
لا يمكن اختزاله بهذه السهولة ؛ فالبشري- في مجاله- ذو قامة تضارع قامة الغزالي 
عالم الدين العروف ؛ فهو مرخ بارز يحظى بالاحترام في كل الدوائر الفكرية 
والثقافية . ويتمتع الإسلاميون الجدد بتلك المزية الجماعية . إذ لا مكن بسهولة تشويه 
رؤى مغل تلك المجموعة العروفة من الشخصيات العامة . 

وكمشاركين في النقاش العام ؛ دافع الإسلاميون الجدد عن رؤيتهم الوسطية التي 
تحترم قيمة الفن ولكنها تصر على أن يحتفظ في أعماقه بعلاقة إيجابية بالسياق 
الثقافي الإسلامي لصر . وهو ما يعني احترام ثوابت العقيدة أي القرآن والسنة(75 . 
وهم يدركون بوضوح الصعوبات التي تحيط با جهود التي تسعى لشرح مثل تلك 
الأمور . ویعکس فكرهم ومداخلاتهم العامة التباين نفسه الذي يظهر في الجهود 
المائلة بشأن تعريف حدود «حرية التعبیر» فى المجتمعات الديمقراطية المتقدمة . 

ففي حواره مع جیب محفوظ » أشار كمال أبو امجد إلى أن روح الاسلام تكون في 
أفضل حالاتها في الفن - كما في غير - حين يتم استلهامها بشکل طبيعي دون 
ضفوط . بل إن تلك الروح قد تجد التعبیر عن نفسها في مواقع آغفلها أو تجاهلها من 
كان يجب أن یدرکوها . وفی ذلك الحوار الهادی بعد محاولة اغتياله » كان محفوظ قد 
ذكر قراءه بأن لجنة جائزة و أدركت أن رواية «أولاد حارتنا» كانت تناقش البحث 
عن القيم الروحية . وقد عبر نجيب محفوظ علناً عن إعجابه بالشيخ الغزالي كمفكر 
إسلامي يقرأ له بانتظام!”' .غير أن الغزالي ظل حتى مات على موقفه الذي لم يقدر 
البعد الاسلامي في رواية نجیب محفوظ الشهيرة . ولعل ذلك هو السبب وراء احتفاء 
محفوظ باعتراف (أبو الجد) الصريح والبليغ بالطابع الإسلامي لا کثر رواياته جدلية . 


105 


ویقینا لن یکون نجیب محفوظ هو آخر الفنانین الذین یجدون من یدافع عنهم بعدما 
أدانهم آخرون . 

ورغم تغیر مواقف الإسلاميين الجدد عبر الزمن واختلافهم فيما بينهم إلا آنهم 
لم يتزحزحوا بدا عن مبدئهم المتمثل في أن حماية الثوابت مهما كانت صعوبتها 
تبرر وضع ضوابط . ولكنهم في أغلب الأحيان اعتبروا أنه ينبغي السماح بأقصى 
مساحة للحرية طالا أنها لا تنتهك مقدسات الإسلام .وقد قاوم الإسلاميون الجدد 
جهود الجماعات التطرفة وتحديداً التي هدفت إلى التوسع في تعريف ثوابت الإسلام 
من مجرد الأصول لينطبق بلا مبرر على الفروع أيضاً . ودعوا إلى استخدام الحد 
الأدنى من الإجراءات السلطوية لوضع تلك الضوابط الأساسية محل التنفيذ . وفوق 
كل شئ يصر الإسلاميون الجدد على أهميّة أن يحافظ التيار الإسلامي على رؤية 
متوازنة تضع تلك المسائل الثقافية - وما تخلقه من جدل - في السياق الأعم المتعلق 
بالتحدیات الکبری التي تواجه اجتمع . صحیح أن من الضروري الاهتمام بمثل تلك 
السائل الفكرية والثقافية » ولکن لا يجوز أن یکون ذلك على حساب القضایا اللحة 
التي تواجه مصر . وفي أكثر من مناسبة رآوا أن قضایا أخرى تستحق اهتماماً اکبر . 
وفي أحيان كشيرة » بدوا مستعدین لترحیل التوصل إلى حل النزاعات بشأن الفن 
والثقافة إلى وقت غير معلوم في الستقبل . 


التماثيل والأصنام وجمالیات الانتماء : 

يمثل الفن والتعليم مقومين أساسيين في المشروع الحضاري الإسلامي الذي يدعو 
له الإسلاميون الجدد . وكمدافعين عن الوسطية الإسلامية » يتعامل الإسلاميون 
الجدد بثقة مع العلمانيين وغيرهم تمن يخشون الإسلام ؛ فأولئك العلمانيون يركزون 
على ما يقوله المتطرفون ويعتبرونه مرادفا للإسلام . وإزاء ذلك يتساءل الإسلاميون 
الجدد كيف يمكن لذلك العنف الوجه ضد الفنون أن يمثل الإسلام في الوقت الذي 
يتناقض فيه مع أدلة قاطعة من القرآن والسنة بل ومع التراث الفني الثري لالإسلام . 
لكن الإسلاميين الجدد يواجهون بنفس القوة أولئك الذين یخشون على الإسلام إلى 
درجة السعي للاحتفاظ بأشكال جامدة وطقوس ؛ بينما يتجاهلون القيم الجوهرية 
والقاصد العلیا . ويقولون كيف يمكن لذلك أن يكون إسلاما؟ فهو يتناقض مع الطبيعة 
الرنة والشاملة للإسلام كدين لكل زمان ومكان (") . 
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وقد اختبر الجدل بشأن دور الفن الإسلاميين الجدد ولکنه لم يكسر ثقتهم 
بأنفسهم كورثة الوسطية الإسلامية ودعاتها ؛ فجماليات الانتماء عند الإسلاميين 
الجدد تحتل موقعا وسطا بين المتطرفين الإسلاميين الذين يرفضون أي موقع للفن على 
الإطلاق في المجتمع الإسلامي , ونظرائهم العلمانیین الذين ينكرون على المجتمع أي 
حق في وضع ضوابط لدور الفن . وكلما أثار رأي أو عمل فني جدلاً » قفز المعسكران 
إلى الحلبة بشعارات مب مبسطة وسهلة ؛ فالعلمانيون المتطرفون يدعون إلى حرية مطلقة 
في التعبیر » والإسلاميون المتطرفون - مثل ذلك الشاب الذي حاوره الغزالي - يدعون 
إلى حظر كل الفنون وتدمیرها . وفي تباين واضح مع ذلك . واجه الاسلامیون الجدد 
الهمة الأصعب والتمثلة في حماية الوسط الذي يقوم بالتمییز والفرز » بل والذي يثير 
الاسئلة العقدة وانهمة بشأن قيم اجتمع ولوسائل التي يمكن من خلالها للفن أن 
يدعم القاصد العلیا للاسلام أو یقوضها . وهو موقف ليس من السهل الدفاع عنه في 
مصر كما في العالم الاسلامي الاوسع . لكن تلك لصعوبة هي التي تجعل دور 
الإسلاميين الجدد بالغ الأهمية ؛ فرژيتهم واحساسهم بالسئولية سواء فیما یتعلق 
بقضايا الفن -أو في امحالات الاخری - امتدت إلى خارج الحدود الصرية ؛ ففي تلك 
الساحات الخارجية - كما في مصر نفسها - واجه موقفهم الوسطي تحديات كبرى . 
ولم يوفق الإسلاميون الجدد في كل مرة ؛ لکن عباراتهم الواضحة ومداخلاتهم 
الشجاعة لها أهميتها فى الحفاظ على إمكانات الفكر والعمل من أجل الاعتدال 
الإسلامي في مجال الفنون وكل الجالات الاخری 

وفي بداية ربيع ۲۰۰۱ ۰ كان الهجوم الشرس الذي شنه المتطرفون الإسلاميون- 
الذين احتلوا مقاعد السلطة في أفغانستان - على تراث بلادهم التاريخي والفني 
بثابة تحد مباشر لرژی الاسلامیین الخد کان السلوك غير السوول والدمر أحياناً 
لطالبان قد جذب الانتباه حول العالم إلى قضية موقف الاسلام من الفنون ؛ فقد 
صدم حکم الطالب‌ان العالم حين أعلن أن الإسلام يعطيهم الحق في تدمير 
«الأصنام» . وأدان النظام المتطرف وجود مثل تلك الأصنام في بلاده منذ ما قبل 
الإسلام » وأعلن نيته القضاء عليها لتطهير أفغانستان . وقد رفض الإسلاميون الجدد 
السماح لمثل ذلك الوقف الرجعي أن يمثل صورة الإسلام في عيون العالم . 

وفي استجابة للتهديد الوشيك الذي كان يحدق بالتماثيل التاريخية » وللآثر 
السلبي مثل ذلك العمل الإجرامي على سمعة الإسلام » أصدر القرضاوي فتوى قوية 
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مؤداها أن التماثيل التي صنعها الأقدمون قبل الإسلام «تمثل تراثا تاریخیا حياً لكل 
أمة ولا يجوز هدمها» . وأضاف أنه ينبغي النظر إلى تلك التماثيل باعتبارها «دليلاً 
على رحمة الله بتلك الأمة ؛ إذ حرر أهلها من عبادة الأوثان بدخولهم الإسلام» . 
وأشار إلى أن المسلمين دخلوا أفغانستان في أول قرن في الإسلام «ولم یفکروا أبداً في 
هدم ما وجدوه من تماثيل» . وذكر طالبان أن ذلك القرن كان «الأفضل من حيث ورع 
المسلمين وقوتهم العسكرية ومع ذلك لم بمسوا تلك التمائیل» . وكتب القرضاوي يقول 
إن مهمة المسلمين كانت تحرير الناس وليس تدمير التاريخ » وضرب مثلا بعمر بن 
الخطاب حين دخل مصر وترك ثروتها من تماثيل آلهة مصر القديمة على حالها . ثم 
حث طالبان على توجيه طاقاتهم للمهمة العاجلة التمثلة في توفير الطعام لكل 
جائع ؛ والمأوى لكل مشرد » والوظيفة لكل عاطل ؛ والتعليم لكل أمي » والأمن 
للمحرومين منه . وفوق كل شئ دعا الطالبان أن «يعملوا جاهدين على حقن الدماء 
التى لا تزال تسيل فى أفغانستان الحبيہة ۲" . 

وقد اختار حكم طالبان أن يتجاهل فتوى القرضاوي » كما علم هويدي في ربيع 
١‏ فقد كان هويدي أحد أعضاء الوفد الذي سافر إلى أفغانستان لإقناع قيادة 
طالبان والعلماء الأفغان بالتخلي عن تدمير التماثيل ٠‏ وفي تقرير كاشف عن جهوده » 
قال هويدي إن العلماء هناك حين بحثوا عن الأدلة الشرعية التي تؤيد هدم التماثيل 
فإنهم نظروا إلى القضية من خلال منظور ضيق للغاية يعتمد على النصوص فقط ؛ 
فقد حفظوا النصوص وظنوا أن ذلك الحفظ كاف «لاصدار الفتوى والاصابة فى 
الحكم على الأشياء » وقد غاب عنهم تماماً فقه الواقع . وكانت المشكلة الحقيقية في 
الحوار معهم هي تلك النقطة الأخيرة بالتحدید » أعني في رؤية الواقع بموازناته 
وأولوياته» ؛ «فمعنى النص لا بد وأن يفهم في ضوء الواقع بموازناته وأولوياته وتحري 
المصلحة دون المفسدة أو القبول بمفسدة صغرى لتجنب مفسدة کبری» . ويعقب 
هويدي على ذلك قائلاً إن مثل تلك الوازنات تحتاج إلى عقل كبير وراشد قادر على 
الترجيح » وهو ما لم نره أو نلمسه عند العلماء الذين التقيناهم للأسف الشدید» . 
وقد مخص هويدي تجربة الإسلاميين الجدد الطويلة والمثيرة للإحباط مع الطالبان بقوله 
إن «نصف العالم أخطر بکشیر من الجاهل» » وان أغلب من صادفوهم من العلماء 
الأفغان كانوا من ذلك الطراز ؛ فقد عرفوا من خلال النصوص أن المسلمين هدموا 
الأصنام في الکعبة بعد فتح مكة » ولكنهم عجزوا عن تفسير اقتصار المسلمين على 
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أصنام الكعبة ثم سکوتهم عن كل التسائیل التي وجدوها في كل البلدان التي 
فتحوها بعد ذلك . فهؤلاء العلماء من أنصاف المتعلمين «لم يستطيعوا أن يستوعبوا أن 
الهدم اقتصر على الجزيرة العربية باعتبارها مهد الرسالة ومنزل الوحي وركيزة 
التوحيد»"" . فقد عجزوا عن وضع النصوص والأحداث في السياق الأعم للقرآن 
ككل : إذ ميز القرآن بين التمائيل والأصنام . ولولا أن الأفغان عزلوا بعض النصوص 
وانتقوها لکانوا قد اكتشفوا -أيضا- برضا أخرى كتلك التي تتحدث عن النبي 
سليمان وما وهبه الله وکان من بين ما وهبه «تماثيل» . ولو أدرك الطالبان القرآن 
ورسالته وفق ذلك المنهج لا فكروا آبدا في اعتبار كل انتمائیل أصناما » ولا وقفوا ضد 
كل أشكال الفنون . ويرى هويدي أن أنضاف المتعلمين من علماء أفغانستان أساءوا 
فهم الإسلام وقدرته على الوفاء بمتطلبات الحياة الحديثة ؛ وعجزوا عن إدراك معنى 
جماليات الانتماء والمكانة المقدرة التي احتفظ بها الإسلام للفنون في الحياة 
البشرية 0 . 

وفي مارس ۲۰۰۱ ۰ عرف العالم أن التماثيل والآثار التي كانت فخراً لأفغانستان 
قد تم تدميرها . فقد تم القضاء على التماثيل القديمة في متحف کابول ‏ وامواقع 
التاريخية في غازنى » فضلا عن تاثيل بوذا التي يعود تاريخها إلى القرن الخامس 
اليلادي . فقد دمر طالبان أصنام تصوراتهم بينما عانى العالم الإسلامي من فقدان 
التماثيل التى كانت جزءا من الثراء احضاري لشعوبه . أما بالنسبة للاسلامیین 
الجدد » فقد أكد تدمير التمائیل في أفغانستان على شعورهم بأهمية مشروعهم 
الاجتهادي لفهم الإسلام في ضوء قيمه المحورية ومقاصده العليا ؛ فالأحداث 
التلاحقة فى تلك الأرض البائسة والتى وصل فيها إلى الحكم أصحاب رؤية مشوهة 
للاسلام جدد التزام الإسلاميين الجدد بترشيد الصحوة الإسلامية في كفاحها من 
أجل مجتمع إسلامي حقيقي في مصر وعلى امتداد العالم الإسلامي الأوسع . 
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الباب الثاني 
المجتمع 

في مقال كتبه وكأنه يحدث في عام 504٠‏ ۰ قدم الاقتصادي والناقد 
الاجتماعى جلال أمين تقريرا عن تحولات مذهلة أحدثتها الوجة الإسلامية فى 
الجديع الصري . وبوحي قال جلال من بان للشروع الإنسلامي يواجه تحدياث 
كبرى لعل أكثرها ضررا هو ذلك الميل لدى بعض الإسلاميين للتركيز على الأمور 
الشانوية . وترى الأصوات الأكثر حكمة مثل الإسلاميين الجدد أن من شأن ذلك 
إهمال السائل الکبری المتعلقة بطبيعة اجتمع الإسلامي العادل وشروط بناء اقتصاد 
" ویتبا جلال أمين بأنه مع قدوم عام ۲۰6۰ سيكون واضحا أن الأولويات المغلوطة 
قد قادت إلى كارثة ؛ ففی مقاله الذي نشر فى ۲ دیسمبر ۱۹۸۷ بصحيفة الاهالی ۰ 
وكأنه مکتوب في عام ۲۰8۰ یقول أمين إن «التدهور بدأ في السبعینیات بشکل 
برئ » حين اتجهت بعض السيدات لارتداء الحجاب . وقد مثل ذلك ضغطا غير 
مباشر على نساء أخريات ليفعلن الشئ نفسه حتى يتجنين نظرات الرجال المليئة 
بالشهوة . وقد تبع ذلك مناقشات دينية مكثفة ازداد معها عدد النساء اللاتي يرتدين 
الحجاب . وقبل أن يمر وقت طویل ‏ بدأت النساء الأكثر استقامة فى ارتداء النقاب 
ومعه قفازات وأردية فضفاضة . ومع مقدم عام ۲۰۱۰ قال مراسل صحفي أجنبي أنه 
أمضى أسبوعاً كاملاً في القاهرة دون أن يلمح وجه امرأة أو يديها . ثم بدأ جدل 
جديد - كما يقول جلال أمين- في عام ۲۰۲۵ ۰ فإذا ما كانت أجساد النساء تستثیر 
الغرائز بتلك السهولة فلابد أن أجساد الرجال تشكل خطرا ماثلا . ومن ثم انتقلت 
ملابس الرجال بسرعة إلى مرحلة الحجاب ثم إلى النقاب مباشرة . ومع مطلع عام 
۰ صارت القاهرة مدينة الخنيام المتحركة حيث صارت أجساد النساء والرجال 
مغطاة بالكامل . ورغم ذلك - كما يقول جلال أمين - ظل كل شئ آخر على حاله . 
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الفصل التالث 
بناء الجمامة الوطنية 


اندلعت توترات دامية في شتاء ۱۹۸۸ في عين شمس . ذلك اي الفقير من 
أحياء القاهرة والذي كانت الواجهة فيه بين قوات الأمن والتشددین الاسلامیین(۱) . 
وقد جذب حي عين شمس الاهتمام ؛ لأن عامة أبناء احي تعاطفوا مع التمردین 
وقاوموا القمع الحكومي لهم . وقد خیم شبح وصول جماعات العنف و 
للسلطة عبر انقلاب تؤيده الجماهير على أحداث عين شمس . وكانت هناك 
سداخحلات للغزالي وغيره من الإسلاميين الجدد باسم الاسلام الوسطي . ففال 
الغزالي بلا مواربة إن تعاليم الإسلام اليئاة اجتمع الإسلامي «تقوم على الإيمان 
والعرفة والحوار الوطني : وترفض بوضوح اللجوء للعنف وابتلاع حقوق الآخرين باسم 
الدين» (۲۳ . ثم باسم الإسلاميين الجدد ؛ حذر الغزالي أمراء الجماعات الإسلامية 
من أن تشجيعهم للآخرين على استخدام العنف إغا يضلل أتباعهم الشباب ؛ ويشوه 
رسالة الإسلام . ففي أحداث عين شمس وقف الإسلاميون الجدد مع الحكومة لا من 
أجل دعم النظام نفسه » وإغا من أجل حماية أفق الإصلاح السلمي . 

وأحداث عين شمس رمز للمواجهة بين النظام وعناصر العنف الإسلامي التي 
هيمنت على الحياة العامة منذ أواخر الثمانينات وحتى عام ۱۹۹۷ . وقد مثلت عين 
شمس بالنسبة للاسلاميين الجدد -ایضا- أحد تحديين عليهم مواجهتهما من داحل 
الحركة الإسلامية . أولهما : هو تلك العناصر الإسلامية التي نفد صبرها إزاء 
الأوضاع الاجتماعية المتردية ٠‏ والثاني : هو التجاوزات التي تصدر عن نظام سلطوي 
لا يستجيب للمطالب العامة . فمنذ نهاية النمانینات وحتى ۱۹۹۷ ۰ شن أولئك 
للتطرفون - قليلو الصبر- حرباً غير رسمية على النظام من خلال اللجوء للعنف » 
أملين في إحداث تحولات فورية في امجتمع . وقد وجد الإسلاميون الجدد أن خطورة 
اللجوء للقوة إنما يصاحبها تهديد أكبر يتمثل في الافكار المشوهة عن الإسلام التي 
تروج لها جماعات العنف لدعم قضيتها . 
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أما الخطر الثاني فيأتي لاحقاً أي بعد أن يتم قمع التطرفین » وهو الذي بدأ يظهر 
في نهاية التسعينات . ورغم أن ذلك الخطر ينبع هو الآخر من انهيار الأمل في التنمية 
والديمقراطية إلا أنه يعبر عن نفسه بالشكل العكسي أي السلبية والصبر المبالغ فيه . 
وهذا النوع من التدین يعني التخلي عن کل آمال الاصلاح في لجال العام ؛ فالطاقات 
توجه إلى المارسات الدينية الشكلية التی تزداد انفصالا عن الحياة الجماعية . وهی 
تصل إلى أسوأ صورها حين یختزل من يلون لذلك الاتجاه أفكار امجتمع الاسلامي 
في طقوس بسيطة » وتعاويذ فارغة من أي مضمون اجتماعي أو قيم أعمق . وفي حين 
بدأ العقد الأخير من القرن العشرين بمخاوف من أن يحاصر العنف الحركة الإسلامية 
والأمة » فقد انتهى العقد نفسه فى الاتجاه المعاكس والذي لا يقل ضرراً » وهو خطر 
الانسحاب إلى العالم الخاص من التدين الذي مم تفريغه من محتواه . ومن داخل 
التيار الإسلامي » وقف الإسلاميون الجدد ضد هذين النوعين من التطرف ؛ وواجهوا 
تشويه المتطرفين للإسلام من خلال رؤيتهم الوسطية للإصلاح القائمة على مشروع 
طويل الأجل للتحول الاجتماعى - السلمى والعميق معا - نحو بناء حياة قائمة على 
القيم الإنسانية للإسلام . ويلقي رد فعل الاسلامیین الجدد - إزاء أحداث عين 
شمس- الضوء ء بوضوح على تقييمهم للأوضاع والسياسات التي تدفع نحو تلك 
الاستجابات الدمرة من جانب التيار الاسلامي .والاهم من ذلك » فان الدور الذي 
لعبه الاسلامیون الجدد في أحداث عين شمس إغا یکشف بوضوح عن مفهوم 
الوسطية لطبيعة اجتمع الاسلامي الذي يمكنه أن يتخطى اليأس والقنوط الذي يعاني 
منه عامة المصريين . 

ففي مواجهة عنف المتشددين في عين شمس في ۰۱۹۸۸ تحرك الغزالي بعزم 
(مبینا هدفه بقوله) «لخدمة ديني والقيام بواجبى إزاء الدين الإسلامي الأصيل عبر 
إدانة الجهلة من الدعاة البعيدين عن روح الإسلام ودعوته الحقةٍ . وبينما أدان 
الغزالي سلوك جماعات العنف والذين يشجعونهم » فانه دعا -أيضا- إلى إصلاح 
جدي من جانب الحكومة ؛ ووضع نهاية للقمع الرسمي العشوائي ؛ وأعلن «أنا لست 
من شیوخ السلطة أو الشرطة» . وحين يواجه الإسلاميون الجدد بالعنف الإجرامي من 
جانب الشباب المتطرف خدمة لقراءة مشوهة وخطرة للإسلام » فإنهم ينحازون إلى 
صف الحكومة ولكنهم يفعلون ذلك من على أرضية مستقلة » ومن خلال رؤية 
وسطية متميزة للمجتمع السياسي الإسلامي الذي لم يتحقق بعد . 


114 


ویقوم موقف الإسلاميين الجدد على اجتهاد مؤداه أن الحكومة القائمة رغم كل 
قصورها فإنه لا دليل على تخليها عن الالتزامات الإسلامية الأساسية . ثم إن النظام 
يحافظ على الاستقرار والأمن على نحو يمكن من الضي قدما نحو الاصلاح نظرياً 
وعمليا . وبفضل ذلك الاستقرار تمكن الإسلاميون الجدد من تقديم إسهاماتهم 
الهمة في العقد الأخير من القرن بشأن قضايا مركزية مثل دور المرأة وغير السلمین 
والعلمانيين في امجتمع الاسلامي . 

وبروح الوسطية » يصر الإسلاميون الجدد على أن حل الخلافات ينبغي أن يتم 
عبر الحوار في الحاضر » والنهوض بالتعليم من أجل المستقبل . وهم يعرّفون موقفهم 
بأنه تفسير وسطي للإسلام ؛ واستجابة للمطالب الملحة الخاصة بالحالة المصرية . وهم 
في أغلب الأحيان لا يسيطرون على التوقيت الذي تثار فيه تلك القضايا ولا الشكل 
الذي تطرح به . إلا أن التماسك الواضح الذي تتسم به مداخلاتهم يعبر عنه بوضوح 
التراكم الكبير من الكتابات التي صدرت عنهم بشأن انجتمع الإسلامي . 

وتوضح كتابتهم عن ثوابت الإسلام المبادئ والخطوط العريضة للاجتهاد الذي 
يعتمدون عليه لإنتاج أفكارهم واتخاذ مواقفهم بشأن تنظيم ال حياة العامة وأهدافها . 
ومع الوقت » برزت من خلال كتاباتهم ومداخلاتهم الحية بشأن القضايا الجدلية 
الکبری رؤية مشتركة يتفقون حولها بشأن طبيعة ذلك المجتمع الإسلامي . ومع نهاية 
القرن كان الإسلاميون الجدد قد طوروا بشكل ملحوظ مفهوم انجتمع الإسلامي عند 
الوسطية » وذلك من خلال تراكم ثري من الكتابات ؛ ومن خلال تفاعل كل منهم 
مع كتابات الآخرء فضلاً عن سجل كامل من المواقف التي اتخذوها في الحياة 
العامة . 

ففي بعض اللحظات في الثمانينات والتسعينات » بدا وكأن العنف هو القضية 
الوحيدة التي تغطي على ما عداها في مصر . ورغم رفضهم للمتطرفين الذين هاجموا 
الحكومة باعتبارها كافرة » فقد رفض الإسلاميون الجدد -أيضاً- أن يروا كل الناشطين 
من الشباب - بل وعامة الناس الذين يستجيبون لهم - كمتطرفين وكمجرمين لا 
يمكن إصلاحهم . 

وقد بدأت أحداث عين شمس بهروب ثلاثة من العناصر التي صدر بحقها 
حكم بالسجن مدى الحياة في قضية اغتيال لسادات من سجن طرة في 18 يوليو 
۸ . وقد اقتحمت قوات الأمن المركزي الأحياء الفقيرة في لقاهرة بحثا عن 
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الفارين الذين عرفهم الأمن بأنهم أعضاء في جماعة الجهاد التي حصلت على شهرة 
عالية لاحقا أ لارتباطها بشبكة أسامة بن لادن. . وبزخم غير منضبط » اقتحمت قوات 
الأمن الساجد » وألقت القبض على الكثيرين . وقد أدى الغضب الجماهيري إزاء 
تلك اليد الخقيلة للأمن إلى مظاهرات واحتجاجات . وتدفق الشات إلى احواري 
الضيقة لحي عين شمس للحيلولة دون اجتياح الأمن واستمرار حملات التفتيش ۰ 
فحاصرت قوات الأمن المساجد الخمسة الأهم في الحي لنع صلاة الجماعة » وأغرقت 
كل الميادين المفتوحة التى يمكن أن يرتادها الغاضبون بالمياه . وحين انتهى الأمر بمقتل 
أحد الهاربین في”؟ يوليو » وأصيب الثاني بالرصاص ‏ بینما ‏ الفيفن على الثالث 
في ۸ أغسطس » حينها كان الشات من عامة المصريين قد تعرضوا للاعتقال أو 
الإصابة أو القتل أثناء تلك الصدامات . 

وفي ۱۰ أغسطس » كشفت التحقيقات عن ال تنظيم الجهاد هو الذي دبر عملية 
الهروب من سجن طرة » واتهم الأمن عناصر الجهاد بالتخطيط لقيام الهاربين بعمليات 
اغتيال جديدة ضد مسؤولين حكوميين . وقد زعم وزير الداخلية دون دليل أن أعضاء 
الجماعة احظورة قد التقوا فى مسجد عدنان بحى عين شمس لتدبير كل ذلك . وقد 
اندلعت الصادمات من جديد في ۱۲ و۱۳ أغسطس ؛ حينما خرج التظاهرون في 
مسيرة من مسجد عدنان احتجاجا على وحشية الأمن والاتهامات التى استخدمت 
لتبريرها دون دليل . وتحدى المتظاهرون قوات الأمن » وحالوا دون تمكنها من القبض 
على رجلين اتهما بأنهما من أعضاء الجهاد . وأعقب ذلك مصادمات نتج عنها قتل 
وإصابة ما يزيد عن السبعين شخصاً (با في ذلك ضابط شرطة توفي في اليوم التالي 
ستأثراً بجروح في رأسه) » واعتقال أكشر من مئة شيخص . وقد أعلنت السلطات عن 
خطة لتحويل الذين تم اعتقالهم للمحاكم العسكرية » وذلك بتهمة مساعدة سجناء 
على الهرب في إطار مخطط لإعادة بناء تنظيم الجهاد . 

وقد جاهد أهالي عين شمس حتى تعود الحياة إلى طبيعتها في حيهم بعد أن 
وقعوا مجبرين في شرك الصدام بين الحكومة والراديكاليين . فاستؤنفت الصلوات في 
الساجد » وحضرها الآلاف با فى ذلك أسر بأكملها آملين أن يؤدي وجود النساء 
والأطفال إلى التهدئة من جانب قوات الأمن . وبدأت حملات داخل الحي لجمع 
التبرعات للجرحى والمعتقلين . وقد أطلقت قوات الأمن نصف من تم إلقاء القبضص 
عليهم معترفة بأنها لم تعثر على أية أسلحة في مسجد عدنان . وعادت الحياة إلى 
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مساجد الحي في بداية خریف ۱۹۸۸ :۰ ورعت الحكومة لقاءات يترأسها شیوخ ذوو 
ارتباطات بوزارة الأوقاف جاءوا للحديث عن الإسلام الصحيح , ودعوة الشباب إلى 
تجنب العنف . وفي أحد تلك اللقاءات في مسجد عدنان : دعا الشباب الشیوخ 
الرسميين لأن یضعوا آنفسهم فوق «أهواء اخکومة» . ولم تحقق أي من تلك اللقاءات 
التي رعتها الحكومة نتائج تذکر . 

ثم انفجر العنف من جدید فى ٩‏ دیسمبر ‏ وانتهی بالزید من الاعتقالات . وقد 
نتج عن ذلك ظهور منشورات خطیرة تحذر من لرد لانتقامي إزاء تلك الإجراءات 
القسعية الستمرة . أما صدامات الشوارع التي بدأت في الأصل بين التشددین 
والامن » فقد تحولت بشکل متزاید إلى معركة بين قوات الأمن . وعموم الناس في 
ذلك اي الفقیر . وقد أثارت أحداث عين شمس انخاوف من حدوث انهیار عام 
يؤدي إلى مزید من العنف والقمع . ۱ 

وتدخل رجال الدين في مصر ‏ وتحدث أولا الاسلام الرسمي ذو لعلاقة الوثيقة 
بالنظام ؛ ففي ۲۷ ديسمبر۱۹۸۸ » دعا شيخ الازهر إلى دعم مطلق لقوات الأمن . وقد 
أدان بيان الأزهر استحلال المتطرفين للأموال واعتبره سرقة 2 وأعلن أنهم لا يملكون 
حق تغيير ما يرونه منکراً وأجاز هجوم الأمن على مساجدهم . وقد حث الازهر 
جماعات العنف على «العودة إلى رشدها» ؛ وشجع الدعاة والقيادات والناس على 

العمل «بشكل مسئول ومواجهة الجماعات التمردة عبر مساعدة الدولة» 29 . 
وإزاء تلك الأحداث » وفضلاً عن ذلك البيان من الأزهر الذي تناول زاوية واحدة 
من الموضوع » لعب الإسلاميون الجدد دور بارزاً في صياغة بیان آخر للمفكرين 

الإسلاميين المستقلين وقعه الشيخ الغزالي » وكتب بعضه يوسف القرضاوي . وقد 
أدان أولنك الوسطیون عنف المتشددين بشكل قاطع ۰ كما هو الحال في البيان الذي 
تحدث باسم الأزهر . ولكن المفكرين الاسلامیین المستقلين دعوا -ایضا- إلى برنامج 
طويل الأجل للإصلاح . ومن هنا فقد قدموا موقفاً انا متميزاً يقع في وسط السافة 
بين الحكومة والمتطرفين ؛ فعلى عكس المتحدثين باسم الإسلام الرسمي ‏ أشار 
العتدلون المستقلون إلى ما يعتري الهياكل والسياسات القائمة من فساد وقمع وعجز 
عن تلبية مطالب الناس . ومع ذلك أكدوا بوضوح على أن جهل وتخريب العنف 
التطرف يمثل التهديد الأكثر خطورة . 

وقد قرر بيان الوسطية أن الاعتماد على الشريعة كوسيلة لبناء امجتمع الإسلامي 
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«یحدد سبلاً واضحة لعلاج الانحراف عن الطریق القوع » لیس من بینها الاتهامات 
غير السوولة بالکفر ولا التعجل من أجل تحقیق الاصلاح» وشرح الفکرون أن 
الاسلام یعتمد بدلا من ذلك على العقل والوعظة الحسنة وابحدل الصحي الذي أتى 
به القرآن . ورفضوا قطعیا ادعاءات التطرفین بتکفیر انجتمع والحكم في مصر . وقالوا : 
«نحن نثق في مان النظام وفي إيمان الصریین» . وأعلنوا أن استراتيجية تحقيق 
الاصلاحات وفق الشريعة لابد أن تصم بالتدرج . ورغم أن العتدلین ذکروا احدیث 
النبوي الذي يدعو لتغيير المنكر بالید واللسان والقلب » الا آنهم شرحوا أن السوولية 
الاجتماعية عن تغيير المنكر تقع في صلاحيات السلطات الشرعية لا الجماعات 
لمردة 31 طم یحدت في عهذ الرول وخلقاك أن نصبت جماعة ما تفسها لحتفيذ 
الحدود أو الأحكام دون إذن من الحاكم الشرعي » وهو أمر ثابت في كل العصور أن 
السلطة السيادية وحدها هی التى تنفذ الحدود وتغير النکر باليد» . 

وفي معارضة مباشرة مع البيانات الصادرة عن قيادات جماعات العنف ؛ وبعد 
أن آعرب الإسلاميون الجدد عن استعدادهم «للقاء أي منهم لتوضيح الحقيقة 
وارشادهم إلى الطريق الصحیح» ؛ أكدوا على أنه ما لم تحترم تلك القيود العروفة 
بشأن الاستخدام المشروع للقوة «فإن اجتمع تتهدده الفوضى التي تضر بالدين 
والأمة» . وقد دعا بيانهم النظام -أيضا- إلى توخي الحذر في التماس الحقيقة وتجنب 
الافتراءات » فضلا عن ضرورة تشجيع الفضائل والقيم الأخلاقية والدينية . وقد 
اختتم البيان بالتعبير عن الأمل في أن تقوم الحكومة على المدى الطويل ؛ وعبر 
تشجيع مناسب من القوى الاجتماعية والسياسية المعتدلة ؛ بالوفاء بطموحات الأفراد 
والجتمع . 

أما الاخوان الملمون » فقد اتخذوا موقفاً مختلفاً ؛ ؛ حیث أخذ اعتدالهم لون 
انتهازياً . فرغم أن الإخوان اختاروا بشكل واع في عهدي السادات ومبارك النافسة 
على السلطة عبر التزام قواعد اللعبة السلمية »إلا أن مداخلتهم اتسمت بطابع 
سياسي أكثر وضوحاً من الإسلاميين الجدد . فتمشياً مع موقف الإخوان الملتزم بنبذ 
العنف » جاء موقف المرشد العام للإخوان المسلمين ماثلا لوقف الإسلاميين المستقلين 
بشأن القضايا ابحوهرية التي يختلف فيها العتدلون مع المتطرفين . فمثلهم مغل 
الإسلاميين الجدد » فقد أدانوا بقوة اتهام الحكومة المصرية بالکفر » كما أدانوا لجوء 
المتشددين للعنف . 
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ولکن بیان الاخوان استغل لحظة الأزمة ليوجه سلسلة من الاتهامات للنظام » 
الأمر الذي میزهم عن الاسلامیین الجدد . وقد رکزوا على مواطن ضعف الحكم لا 
على آفاق الإصلاح عبر الزمن . وقد اعتبر البيان أن انفجار العنف نتج عن استمرار 
العمل بقانون الطوارئ . وانتهز الإخوان الفرصة للقول بأن الغضب الشعبي الذي تموج 
به البلاد ينبع من الفشل الاقتصادي الخطير » واتهموا الإعلام الحكومي بتشجيع 
مناخ من الانحلال والسلطوية مع إغلاق القنوات الإسلامية للإصلاح . وأكدوا على 
أن القانون الاستبدادي الذي ينظم إنشاء الأحزاب يحرم الإخوان من العمل بشكل 
قانوني كحزب سياسي-حزب يمكنه الوفاء برغبة الشعب الصري في توجه اسلامي 
يعالج أوجه الفشل والقصور على نحو عاجل!؟ . 

ولم تبد على الإسلاميين الجدد أية مظاهر للميل إلى استغلال الأزمة من أجل 
الضغط على النظام لتحقيق مطالب سياسية ؛ فكما هي عادتهم » سارت دعوتهم 
للإصلاح في القنوات الثقافية والتعليمية » ولم تأخذ شكل المطالب السياسية ؛ فهم 
يبحثون بانتظام عن أرضية مشتركة يمكن تكريسها عبر الزمن . وشكل المجتمع الذي 
يرغبه الإسلاميون الجدد ينعكس في رفضهم النظر إلى قوات الأمن أو الشباب 
التشدد أو عامة الناس الذين تعاطفوا معهم على أساس إقصائي للأبد . فحتى في 
خضم أزمة وطنية » يصر الإسلاميون الجدد وغيرهم من الإسلاميين المستقلين على 
قراءة للأحداث تركز على آفاق التحول الثقافي والتعليمي السلمي للمجتمع المصري . 


الاجتهاد وتصور المجتمع الاسلامي 

وكما هو واضح من مداخلتهم بشأن عين شمس » يرفض الإسلاميون الجدد لا 
فقط عنف المتشددين وإغا الأهداف التي يسعون لتحقيقها ؛ فهم يرفضون بقوة رؤية 
الجتمع التي تتبناها جماعات العنف المتطرفة . ففي قضية عين شمس أدان 
الإسلاميون الجدد أهداف المتطرفين كما أدانوا عنفهم على أساس أن رؤيتهم للمجتمع 
الإسلامي مشوهة تشويهاً عميقاً بسبب سوء فهمهم للإسلام . ولم يهتز الإسلاميون 
الجدد حتى من حجم التعاطف الشعبي مع المتطرفين الذي نتج عن تجاوز النظام 
واستخدامه العشوائي للقمع › وانحازو! إلى الحفاظ على الأمن والتوافق مع السلطة . 
ورفضوا بلا تردد فكرة مقاومة الحكم بالعنف ‏ وهي الفكرة التي تفتح الباب نحو 
انقلاب إسلامي من جانب المتطرفين يفرضون بعده أنفسهم على الحكم . وقدموا 
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بدلاً من ذلك رؤية للمجتمع تدعو إلى التغيبر الاجتماعي السلمي التدريجي . 

وقد انتهز الإسلاميون الجدد الفرصة التي خلقها استقرار النظام لإعداد الأدوات 
اللازمة لبناء امجتمع العادل والجامع الذي ينشدونه . ولكن الأهم هو أعمالهم النظرية 
التي تتناول استراتيجيات تفسير الشوابت الاسلامية ‏ والتي تمثل الشرط اللازم 
للوصول لمثل ذلك امجتمع . وقد قرر بیان الإسلاميين الجدد ببساطة وبشكل مباشر أنه 
لن يكون هناك تجديد للإسلام دون اجتهاد جديد من جانب العلماء المؤهلين لهذه 
الهمة . ونص البيان على أن هذا التجديد يمثل «ولادة جديدة تحتاج إلى مخاض 
صعب وطويل » ولكن هذا امخاض هو الضريبة التي ينبغي أن تتحملها كل حركات 
التجدید والا عادت من حیث بدأت ورضیت بالجمود ولتقلید» .وقد آثار 
الاسلامیون الجدد بشکل مستمر السوال حول كيفية التعامل مع السَنة » وكيفية قراءة 
القرآن وتطبیق الشريعة باعتبارها عناصر ضرورية لبناء الجتمع الاسلامي . وتأتي 
دراساتهم التي تتناول تلك القضایا احورية لتضعهم ضمن أهم الفکرین الاسلامیین 
في القرن العشرین . 

وبینما احتفظ مشروعهم الاجتهادي بالئوابت والأصول ۰ فقد استخدم 
الاسلامیون الجدد أسالیب جديدة لانتاج جسد کامل من الفکر الرصین بشأن اکثر 
قضايا امجتمع أهمية وجدلية . ویر عبر جهدهم الجماعي خیطان رئیسیان متضافران » 
أحدهما نظري » والآخر عملي » وذلك في صورة مواقف ومداخلات . وسيكون 
التركيز هنا على المشروع الاجتهادي الوسطي للإسلاميين الجدد . وينقسم هذا الفصل 
إلى أجزاء تتعلق بإسهامهم في التعامل مع السنة والقرآن والشريعة » ويتخلل ذلك من 
آن لآخر تلخيص لأهم أعمالهم بشأن دور المرأة » وغير المسلمين والعلمانيين . وهي 
التي لم يكن من المکن التعامل معها دون ذلك المشروع الاجتهادي . 


كيف نتعامل مع السنة 9 

يقول الغزالي في أكثر أعماله جدلية أنه في الظلام الذي يحيط بالعالم 
الإسلامي «الخطورة تجی من أنصاف المتعلمين وأنصاف التدینین» . ففي كتابه «السنة 
النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث» يولي الغزالي اهتماماً خاصاً بالتهديد الذي يمثله 
التفکیر المتطرف على شباب العالم العربي والإسلامي . ويؤكد على أن أعداء 
الاسلام في أوروبا وأمريكا يستغلون ضحالة أفكار المتطرفين لتبرير الهجوم على 
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الصحوة الجديدة «لديننا المكافح المشخن بالجراح» . 

ویهدف الغزالي إلى فضح الآليات التي تنتج من خلالها جماعات العنف 
والتقلیدیون الرجعیون أفكارهم الخاطئة عن الاسلام . ورغم أنه يركز على التطرفین + 
إلا أنه يشرح كيف یسی كلا الفريقين للسنة ویتجاهلون القرآن . وأطروحة الغزالي 
واضحة وصارمة فهو یقول : «لقد سئمت من أولئك الذين لا یعرفون شیا عن أحكام 
القرآن ومع ذلك یصدرون أحكاماً مبنية على السنة وحدها» . ولانهم لا یعیرون بالا 
للقرآن » فإن الفکرین التطرفین ما آنهم یسیئون فهم الا حادیث الصحيحة والتواترة أو 
یعتمدون على أحاديث الآحاد أو تلك الشکوك فى صحتها دون أن یذ کروا ذلك . 
وبهذه الطريقة » يتمكنون من إعطاء الانطباع بأن هناك ما يدعم أرائهم الخطرة التي لا 
علاقة لها بالإسلام . ویقدم الغزالي نقده لذلك التفكير المتطرف دون أن يخفي 
انفعاله فيقول : «يملكني الغضب والأسى عندما أجد رجال الحديث النبوي ضعفاء 
الوعي بالقرآن الكريم يقرأون على الناس الحديث غير شاعرين بقربه أو بعده من هذه 
الآيات القرآنية» . وهو يقرر أنه لابد أن تقرأ الأحاديث ليس فقط من خلال الوعي 
بدلالات القرآن واا -ایضا- - في ضوء العقل الذي يعي ظروف العالم العاصر . وفي 
هذه السألة -ایضاً- - يعجز التطرفون عجزاً مذهلاً ؛ فأولنك الفسرون الجهلة للنصوص 
یظهرون في الوقت ذاته عجزاً ماثلاً عن ف فهم العالم من حولهم . 

ویشرح الغزالي أفكاره على نحو يجعل القارئ يشعر بالأهمية التي یولیها لركزية 
القرآن عند العمل على بناء الجتمع الإسلامي . ويقول إن هذا ا منهج وحده هو القادر 
على الكشف عن القيم الأساسية في الإسلام وتوضيح مقاصده العليا . ويشير إلى أن 
الأحاديث الأكثر جدلية والتي يستند إليها التطرفون تتعلق بأمور ثانوية لا ترتبط 
بجوهر العقيدة ولا بصحة وعافيه امجتمع الاسلامي ؛ فهم -أحياناً - يركزون على 

مسائل دينية ثانوية مغل ما ذا كان الرسول قد رأی الله فعلاً وما إذا كان النبي 
موسى قد هاجم ملك الوت » وفي أحيان أخرى یتخذون موقفاً جامداً ورجعياً في 
قضايا حساسة للمجتمع . وفي الأغلب ينحازون إلى تقييد حريات الأكثر ضعفاً من 
عناصر المجتمع بشكل غير مقبول . وهم يفعلون ذلك إما لأنهم أساءوا فهم الأحاديث 
التواترة أو اعتمدوا على أحاديث الآحاد ؛ ولكنهم في كل الأحوال يقدمون آراءهم 
باعتبارها جازمة ؛ لأنها مستندة لنص ومن ثم فهي فوق المساءلة . وهم لا يترددون في 
إدانة من يجرؤ على الاختلاف معهم واتهامه بالکفر . ويدافع الغزالي بقوة عن الموقف 
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الوسطي ‏ وموداه أن كل تلك القضایا الجدلية التعلقة باجتمع ينبغي أن تظل في 
سياق اختلاف الرأي وتعدد التفسيرء »لا في إطار التشكيك في العقيدة . ویدعو إلى 
توجيه الطاقة - التي تبذل في توجيه الاتهام بالكفر والاهتمام بالقضايا الثانوية- إلى 
أمور أخرى أكثر آهمیة(۷ . 

واستياء الغزالي من المتطرفين - الذي يدفعه للتأكيد على الوسطية - استياء 
صريح وقوي فهو يقول ميمه د مره ES‏ 
يدي أدعياء ينظر إليهم أولو الألباب باستنكار ودهشة»( ”). وأهم ما يغضب الغزالي 

من أمراء التطرف هو ادعاؤهم العلم وهو الادعاء الذي يغلفون فيه آراءهم المستفزة 
بالغة التبسيط » «إنهم يطلبون العلم يوم السبت » ويدرسونه د 
أساتذة له يوم الاثنين ؛ ومن ثم فلا عجب في أنهم يوم الغلاثاء يطاولون الأئمة الكبار 
ويقولون نحن رجال وهم رجال» . وبتمكن واضح » يفضح الغزالي لا فقط اعتمادهم 
على الأحاديث غير التواترة » وإغا -أيضا- - ما يعور منطقهم ويكشف عن عدم 
إلامهم بالسياق الأعم لنصوص القرآن وال( . 

وقد وقف الغزالي بقوة ضد سوء استعمال القرآن والسنة » وقدم أربعة مقترحات 

جوهرية لتصحيح ذلك العوج الفادح والخطير في فكر المتطرفين . أولا : إن القرآن هو 
لصدر الرئيسي والأهم في كل الأمور المتعلقة بالإسلام » وفي بعض المجالات يقدم 
القرآن تضوضاً واضحة » بینما یطرح في أحيان آخری | خطوط العامة 0 
والفكر والعمل . وفي كل الأحوال » فإن القرآن هو نقطة البداية الصحيحة . ثا 
ولأن السنة جاءت بعد القرآن وهدفت لتیسیر فهمه › فانه و و 
مع القرآن » ومن ثم لابد من النظر للقرآن والسنة معا وان ظل للقرآن الاسبقية . الا : 
لأن نصوص القرآن والسنة قد یکون لها دلالات قريبة وأخرى بعيدة لا هکن فهمها 
من خلال القراءة الحرفية وحدها ؛ فإنه من المکن وجود وجهات نظر شتی في 
التفسیر وهو آمر لا يرفضه الاسلام بل يحتفي به . رابعا : إن الاجتهاد واختلاف 
الفقهاء نیما بینهم هو في القلب من قدرة الاسلام على الوفاء مطالب البشر في كل 
ا . فما یظل ثابتا إغا هو البادی العامة والقاصد العلیا التي يتم استنباطها 
بالعقل(۱۰) 

وق کیرد الفسل وه مان مها رو شور لق وود مر 
الاحتجاجات . وبسببه اتهم لبعض الغزالي بأنه یخاصم السنة » وزعم آخرون أنه 
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رفض بعض الا حادیث النبوية دون دلیل قوي » هذا بینما اختلف آخرون معه بقوة 
حول تفسیره لبعض الا حادیث والسنة(١١‏ . آما مؤيدوه فقد اعتبروا أن الغزالي قد 
أحدث ثورة فكرية قوضت الا ساس الفكري الذي یرتکز عليه التطرفون ؛ ودعمت 
بشدة الجهود التي تهدف لدعم الوسطية الإسلامية في موقفها المتفاعل مع العصر 
الجديد . وقد زاد من حدة العاصفة أن الغزالي كان يلقي الضوء على منهجه عبر فضح 
منهج التقلیدیین والمتطرفين معا وفهمهم الشوه بشأن الكثير من قضايا امجتمع الثيرة 
للجدل . 

ویثل جهد الغزالي جزءاً لا يتجزأ من جهود مدرسة الاسلامیین ابشدد التي 
تسعى إلى تقدم مفهوم وسطي لطبيعة انجتمع الاسلامي الذي يحتفي بالاختلاف ؛ 
ويؤطر حدود ذلك المجتمع على نحو عادل وجامع بقدر الامکان . وبشکل أكثر 
وضوحاً :فان مفهوم الإسلاميين الجدد للمجتمع يدعو إلى النهوض بامرأة » ويضمن 
حقوق غير المسلمين وأمنهم » ولا يقصي العلمانیین المعتدلين . وتأتي محصلة كل 
ذلك لتمثل صورة تتناقض بوضوح مع الصورة الشمولية والإقصائية التي يتبناها الفكر 
المتطرف للمجتمع . 


النهوض با مرأة 
وتهدف دراسة الغزالي الرائدة عن السنة إلى التأكيد على أن إتباع النهج السليم 
في التفسير يدعم رؤية الوسطية الجامعة والمتسامحة بشأن المجتمع الإسلامي . وقد 
أسهمت إشاراته المتكررة لقضايا تتعلق بالمرأة على وجه التحديد إسهاماً لا محدوداً 
في دعم جهود الإسلاميين الجدد نحو النهوض بالرأة . 
وقد قدم مانيفستو الإسلاميين الجدد في الثمانينات الموقف الذي يجمع عليه 
رموز تلك المدرسة من الرأة » والذي انبنى على فهمهم للأسرة التي يقودها الرجل 
كما قدمها القرآن!۱۳ . فقد قدم البيان الرؤية القرآنية جنباً إلى جنب مع الرؤى 
التطرفة التي تتراوح بين «أولئك الذين يعتبرون العلاقة بين المرأة ولرجل علاقة 
»واگ الذين ينظرون للمرأة باعتبارها متاعاً للرجل ومخلوقاً أدنى في 
القيمة والأهلية والمكانة الاجتماعية» . وإزاء ذلك يعلن الإسلاميون الجدد في بیانهم 
أن الاسلام «يرى الرجل وامرأة معا کجوهر الانسانية والتعبير عن وحدة الخلق» . 
ويضع الاسلام بوضوح «أسس المساواة المطلقة بين الرجل والمرأة في كل ما يتتصل 
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بالکرامة الانسانية وبالسوولیة» ؛ فالنساء شقائق الرجال» » والقاعدة في القرآن هي 
«الساواة الكاملة بين المرأة والرجل باستئناءات محدودة حددها الله بشکل صریح» . 
بل يشير البیان إلى أن «تلك الاستثناءات لا تعني أن المرأة في مكانة أدنى وإغا هي 
استثناءات تحترم حقيقة الاختلاف العضوي بين الرجال والنساء وما یترتب عليه من 
أولويات الوظائف الموكولة لكل منهما في الأسرة والمجتمع» . ووفقا للبيان » فإن الحياة 
الأسرية تبنى «على حرية احتیار كل طرف لشريك حياته دون ضغط أو إكراه أو 
وصاية» . وتقوم الأسرة على «المسؤولية المشتركة وتبادل الرأي والحب والمودة مع تقرير 
القوامة للرجل . والقوامة لا تنال من اكتمال شخصية المرأة وحقها في الساواة» . 
ورعاية الأسرة هي أولى الهمات الرئيسية للمرأة ؛ لأن أحدا غيرها لا يستطيع أن يقوم 
مقامها فيها . والمرأة لها- مثل الرجل- مسؤولية إزاء الجتمع تعتمد على ما تملكه من 
وقت وجهد مثلما تعتمد على حاجات المجتمع . ومن المهم الإشارة إلى أن القبول 
بالفارق بين الرجل وامرأة وتوزیع المسؤولية الأسرية في ضوء ذلك الفارق يأتي في 
سياق الفهم القرآني بشأن الساواة الطلقة لا في إطار مفهوم للاختلاف تستتبعه 
دونية . 

ولأن ذلك الإصرار القرآني على الساواة ب يتم انتهاكه لا احترامه في الممارسة ؛ 
فإنه يعطي لوقف الإسلاميين الجدد طابعاً تقدمیاً وهم يعترفون بأن النهوض بالمرأة 
مؤخحراً قد تراجع في بعض المجالات بل وتم النکوص عنه في غيرها » عبر قراءة 
مغلوطة للعناصر ا محورية في الصورة القرآنية لدور المرأة ف في امجتمع الإسلامي ۰ وهم 
يهدفون بشكل واع إلى دفع تلك التوجهات السلبية في الاتجاه العاکس ‏ والوصول 
إلى أعلى درجات النهوض الممكنة في إطار ما رسمه القرآن . ومن هنا يقف 
الإسلاميون الجدد بقوة ضد الميل إلى المبالغة في التركيز على الاختلاف بين المرأة 
والرجل والتعميمات الخاطئة في ذلك الشأن ؛ كما يقفون ضد فهم ذلك الاختلاف 
على نحو يحط من شأن المرأة .وهم ارفا يعارضون الميل نحو التأكيد على حقوق 
الرجال وغض الطرف عن وفائهم بمستولياتهم التي تبرر حصولهم على تلك الحقوق . 

ويأتي ترکیز الإسلاميين الجدد على الساواة إنسائياً وروحياً متناقضا مع آفکار 
المتطرفين بشأن دونية الرأة واخحضاعها للرجل . وهو يتناقض -أيضاً- مع الا فکار 
التقليدية والشعبية التي تقيد النساء وتحرمهن من حقوقهن بل وتشجع على استباحة 
أجسادهن . 
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ولعل الا کشر مغزى في أدبيات الإسلاميين الجدد عن الرأة هو تلك الطاقة 
العنوية التي يتم شحذها للوقوف في وجه ثقافة بأكملها ذات طابع ذكوري تمنح 
الرجل هيمنة مطلقة . ومن هنا يؤكد الاسلامیون الجدد في معرض أفكارهم عن 
النهوض بالراة على الوسطية ؛ فهم ليسوا في حاجة إلى استدعاء النماذج الغريبة » 
وإغا يكتبون كامتداد لتیار الوسطية حضاریا . ويلجأون إلى التراث في تناولهم لسوء 
الفهم الذي یتعلق بالمرأة في عصرهم . إلا أن هدفهم مستقل ويتسم بالطموح ؛ فهم لا 
يقنعون أبداًبمجرد محاكاة اجتهاد السابقين عن ينتمون إلى تيار الوسطية بمن فيهم 
العلماء الثقات .ولا هم يقفون عند مجرد الاستجابة إلى التحدي القادم من 
خصومهم التطرفین » حيث يذهبون إلى ما هو آبعد من ذلك فیقدمون رؤى بديلة 
وواضحة . باحتصار فقد آل الإسلاميون الجدد على أنفسهم أن یذهبوا إلى ما هو 
أبعد من مجرد تكرار الصياغات الموروثة أو انتقاد العادات والمارسات الخاطئة 
وحدها ؛ فهدفهم هو إنتاج فقه جديد للمجتمع يغير الطريق بشأن قضايا المرأة في 
المجالين العام والخاص على أساس صلب نابع من القرآن ولسنة كما ينبغي فهمهما . 
وهم يفعلون ذلك في إطار اعتراف صريح بالتقدم الذي أحرزته المرأة في بلدان أخرى 
خصوصاً في الغرب في القرون الأخيرة . ورغم عدم اعتراضهم على تلك النماذج 
الغربية للتقدم- كوسيلة تذكر المسلمين بالقصور وكحافز نحو الإصلاح- إلا أنهم لا 
يقبلون التقليد الأعمى لتلك النماذج سواء في النظرية أو المارسة . وهم يذكرون 
قراءهم بالکاسب التاريخية التي حققتها المرأة في القرون الأولى للإسلام ؛ للتأكيد 
على فساد المقولة التى تزعم أن الاسلام عاجز عن تقدي الإطار الاجتماعي المناسب 
ثل ذلك التحدي" . ١‏ 

ولجهود الإسلاميين الجدد لتصحیح الا فکار السائدة بشأن دور المرأة بعد شخصي 
قوي ناقشوه علناً ؛ فهم لم یترددوا في الحديث علناً عن تأييدهم للدور الاجتماعي 
القوي لا خواتهم وزوجاتهم وبناتهم . ففي أكثر من مناسبة » اعترف كمال أبو انجد 
بتأثیر زوجته على فکره ولفت الانتباه إلى دورها الاجتماعي » وفي حدیث تليفزيوني 
تناول فيه قوانين الأحوال الشخصية الجديدة : ذکر أبو المجد أن زوجته فالت له 
مشجعة : «إن ذلك أمر ينبغي أن يدعمه المصريون من أجل مصلحة بناتهم» . وبالروح 
نفسها عبر القرضاوي غير مرة عن فخره بالإنجازات لعلمية والمهنية لبناته ؛ فحين 
سثل عن أبنائه في مقابلة معه في ۸ بدأ إجابته بالقول إن تعليم الأولاد والبنات 
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واجب ديني » وهاجم بقوة الأفكار التطرفة التي تدعو لحرمان المرأة من التعلیم » وذکر 
نظام طالبان في أفغانستان باعتباره الصورة الأكثر سوءاً لا یهدف له التطرفون . وقال 
إن معاملة المرأة في أفغانستان إغا تعكس فهماً سيثاً للإسلام «لا بد من رفضه» . 
وأضاف آن نظام طالبان «منع النساء من العمل وحبسهن في البيوت بما في ذلك 
آلاف الأرامل اللاتي فقدن آزواجهن ذ في ارب وکن في حاجة للعمل لتربية 
آبنائهن» . ثم انتقل لقرضاوي إلى حیائه الشخصية فذکر بفخر أن لدیه آربع بنات 
م ره الدکتوراه في الفیزیاء النووية » وسافرت في منحة دراسية 
لمدة عام إلى الولايات التحدة ؛ والثانية حاصلة على الدکتوراه في الکیمیاء ٠‏ وفي 
حين تعد الثالثة لنيل درجة الدكتوراه في الهندسة » فان الرابعة تعد لنيل الدرجة 
نفسها في الهندسة الوراثية . ثم أضاف القرضاوي : «ولي ایضاً ثلاثة أبناء «أولهم 
حاصل على درجة الدکتوراه ف في الهندسة » ولثاني يعد لنیل درجة الاجستیر في 
الشريعة ؛ بينما يعمل الثالث مهندساً فى قطره . وللتأكيد على دعمه لحق بناته 
وغیرهن من السلمات ؛ أنهي القرضاوي حدیثه قائلاً إنه حين كانت بناته يدرسن 
في الجامعة تقدم رجل لطلب الزواج من إحداهن وألح إلى أنه لا يريدها أن تعمل 
الزواج . «وقد ناقشت ابنتي في العرض فقالت أنها تريد أن تعمل فرفضت 

٤ 

وقد أدى استعداد الإسلاميين الجدد لتحدي المتطرفين علناً ا بشان مواقفهم من 
المرأة إلى تعرضهم لتهديدات خطيرة من جماعات العنف . 

فقد تعرض ود د الأكثر شراسة بما في ذلك اتهامه بالردة بسبب 
أفكاره المتعلقة بدور المرأة . ورغم أن كل الإسلاميين الجدد قدموا إسهامات مهمة في 
المعركة ضد الرؤى التطرفة » إلا أن الغزالي كان فعلاً صاحب النبرة الأكثر تحدياً في 
|دانتها للرژی المشوهة للإسلام والتي يسعى من خلالها التطرفون لتقييد المرأة 
وتقليص حقوقها . وقد رفض الغزالي التراجع في وجه ذلك الهجوم الشرس على 
کتابه «السنة النبوية» بل استخدم النهج الفقهي نفسه الذي استخدمه في ذلك 
الكتاب ليشرح القضية بشكل أكثر إسهاباً في كتابه «قضايا المرأة بين التقاليد الراكدة 
والوافدة» » والذي نشر بعد ثلاث سنوات من كتابه الأول أي فى 1944 . وقد مثلت 
دراسات الغزالى الهمة النواة للدراسات الإسلامية المعاصرة والجادة بشأن المرأة 
وعلاقات الأسرة من وجهة نظر الوسطية الإسلامية . وتذهب كتابات الإسلاميين 
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الجدد في الواقع إلى ما هو آبعد بكثير من أي شئ أنتجه جيل محمد عبده أو البنا . 

وقد قاد الغزالي بنفسه الطريق نحو نشر نتائج تلك الدراسات على أوسع نطاق . 
و صار على الذين يسعون إلى غطاء إسلامي من أجل قصر دور المرأة على المجال 
امخاص أن يواجهوا الغزالي وهجومه الذي كان ينطوي على العلم والغضب في آن 
واحد . وقد أضفي الغزالي بانتظام على الفكر الجديد بشأن المرأة وجهاً إنسانياً » 
وسهل النفاذ إليه من خلال كتاباته للجمهور وخطبه العامة . وكان يصر بشكل صارم 
على أن الإسلام الصحيح منح الرأة دوراً نشيطاً في الحياة العامة ؛ ففي مناقشته لدور 
السيدة عائشة زوجة الرسول في كتاب السنة ؛ أكد الغزالى على حبها لا فقط للأدب 
والفنون . وإغا على مخاطبتها لجماعة المؤمنين عن طريقهما . ولفت الانتباه إلى مكانة 
السيدة عائشة كحجة فى السنة قائلاً إنها أصدرت فتاوى مهمة قبل وفاتها ‏ وأضاف 
الا ينبغي أن تكون عائشة مثلاً يحتذى للمرأة في كل مكان أم أن علينا أن نأمرهن 
بالتزام البيوت بلا أدب ولا شعر ولا شئ على الاطلاق»(۲۳ . وفي كتاباته للعامة 
على وجه التحديد كثيراً ما كان الغزالي يؤكد على رؤيته عبر السؤال الهم «هل تملك 
ا جتمعات التخلفة في العالم العربي الإسلامي رفاهية تجاهل نصف مواردها البشرية 
الغميئة؟07[0 , 

ويواجه الغزالي بشكل مباشر أطروحات المتطرفين والتقليديين ؛ وكلاهما يعتمد 
على الحديث للوصول إلى نتيجة مؤداها أن النساء أدنى درجة من الرجال في العقل 
والدين » وأنهن لسن مؤهلات للحكم . ویستخدم أصحاب ذلك النطق المغلوط- 
لدعم موقفهم- قصة ملكة الفرس التي علق الرسول على حالتها على نحو سلبي . إلا 
أن الغزالي يوضح أن ذلك النقد لملكة الفرس قد تم تعميمه بلا مبرر من جانب 
المتطرفين والتقليديين ليشمل كل النساء فيما يتعلق بمواقع القيادة . وبازدراء لا یخفیه 
E SAD LS N E‏ : طلم يفلح 
قوم ولوا أمرهم امرأة» لابد أنه يقرأ ويفهم في سياق( ') ؛ فلا يجوز اقتطاع کلمات 
النبي من النسيج التاريخي لحياة المسلمين ولا فصله عن سياق النصوص القدسة . 
فملكة الفرس جاءت للحكم في وقت كانت فيه الامبراطورية الفارسية على وشك 
الوقوع في يد الحكم الإسلامي . وكانت تحكم بلاد فارس وقتها ملكية مستبدة لا 
تعرف الشورى وتعتمد بدلا منها على أسرة مالكة منحلة وفاسدة » وكانت لدى 
الفرس بعد هزيمتهم الساحقة أمام الرومان الفرصة لإصلاح أحوالهم لكنهم ولوا عليهم 
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فتاة لا تدري من آمرها شيئاً ۰ فأدى ذلك إلى انهیار الإمبراطورية . ویقول الغزالي إن 
«حدیث الرسول كان وصفاً للاوضاع کلها»۲) . ويضيف الغزالي «ولو أن الامر في 
فارس شوری وکانت الراة المالكة تشبه جولدا مائير اليهودية التی حکمت فى 
إسرائيل لكان هناك قول آخر بل مشیم القائمة» . ويحدد الغزالي بوضوح أن 
الأكثر كفاءة في معالجة آمور الشعب- رجلا كان أو امرأة- هو الأولى بتولي القيادة . 
ويذكر قراءه بأن الرسول كان قد ذكر -أيضاً- قصة ملكة سبأ التي جاءت في القرآن 
«والتي قادت قومها إلى الإيمان والفلاح بحكمتها وذکائها» . ومن ثم فإنه لا يجوز 
تعميم معنى حديث الرسول التعلق بملكة الفرس ؛ لأنه «يستحيل أن يرسي حكماً 
في حديث يناقض ما نزل عليه من وحي» ٩‏ . 

وإذا كان يجوز للمرأة أن تتولى القيادة اس مسي سو ف اران 
العمل العام مفتوحة أمامها . وباسم «الدين الصحیح» يتحدى الغزالي التقاليد الموروثة 
«التي تحبس امرأة وتحرمها من حقوقها وواجباتها . فإذا كان هناك مئة ألف طبيب أو 
مئة ألف مدرس «فلا بأس أن يكون نصف هذا العدد من النساء» . وكان الغزالي يذكر 
قراء عموده الأسبوعي في صحيفة الشعب بإسهامات مهمة قدمتها عشرات النساء 
مجتمعاتهن . ولم يذكرفقظ خبولن لیر واغا ذكر -أيضاً- الملكة فکتوریا » وأنديرا 
غاندي » ومارجريت تاتشر" 

ولم تفتصر صراحة الغزالي على معاركه داخل مصر وحدها ؛ إذ لم يتردد في 
عرض رؤيته بصراحة في أكثر النقاشات جدلية حول دور المرأة في الدواثر الإسلامية 
عبر الحدود . ففي الخمسينيات كان الغزالي قد لجأ إلى السعودية للهرب من اليد 
القمعية الثقيلة لنظام عبد الناصر . إلا أن امتنانه للسعوديين لم متد ليشمل دعم 
قيودهم سيئة السمعة التي فرضوها على المرأة بدعم من علماء الدين السعوديين . وقد 
هاجم الغزالي علماء الدين السعوديين صراحة ؛ واتهمهم بأنهم يخلطون بين العادات 
الموروثة والرجعية لشبه الجزيرة العربية وبين الإسلام ودعوته » ثم یسعون بصلف إلى 
فرض فكرهم احدود على الآخرين . ومرة أخرى يفضح الغزالي منهج الاعتماد على 
الأحاديث الضعيفة والعجز عن فهم الحديث في علاقته بالقرآن . وقد آثبت الغزالي 
أن ارتداء النقاب إغا يأتي من تقاليد الجزيرة العربية ولا أساس له في الإسلام . وقد 
راجع الغزالي الدراسات التي كتبها الخليجيون وبالذات في السعودية في شأن وجوب 
النقاب ورفضها كلها واعتبرها غير مقنعة . فقد ذكر أحد الكتاب الخليجيين على 
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سبیل الثال أن الاسلام يحرم الزنا وأن كشف الوجه یفتح الباب أمام تلك الكبيرة » 
فرد لغزقي صراحة بان الإسلام أوجب كنشف لوجه في المج وفي لصلا الأمر 
الذي ينفي ذلك المنطق عملياً » وعلق على أولئك الذين يطالبون امرأة بغطاء الوجه 
بأن الرسول رأى الوجوه السافرة في المساجد والأسواق وما روي عنه قط أنه أمر 
بتغطيتها . وسأل أنصار النقاب عما إذا كانوا أكثر غيرة على الدين من رسول الله . 
وأشار الغزالي إلى الآية القرآنية التي تطالب الرجل والمرأة بغض البصر وتساءل إذا 
كانت الوجوه مغطاة فعم يغض الؤمنون أبصارهم إذن؟ 

وقد ثنى كمال أبو المجد على ما جاء به الغزالي من أنه لا يوجد سند مقنع 
للنقاب لا في النص ولا في الفقه . وأنه مجرد عادة رجعية عاشت في دول 
الخليج!١'‏ . وكانت معركة النقاب تلك هي حجر الزاوية في معركة أكبر خاضها 
الإسلاميون الجدد ضد الإسلام التقليدي الذي كسب أأرضية ههنمة في مصر نتيجة 
لعمل عدد كبير من الصریین في الخليج . وفي قضية الحجاب لم تكن لدى 
الإسلاميين الجدد كمدرسة نفس درجة الإجماع التي كانت لديهم بشأن لنقاب . 
والحجاب بالطبع أقل تقييدا للمرأة من النقاب ؛ وهو أكثر مرونة في التكيف مع طرق 
الحياة الحديثة والعمل الهني . وقد فضل بعض الإسلاميين الجدد مثل الغزالي 
والقرضاوي وطارق البشري وفهمي هويدي الحجاب بل واعتبروه واجبأً دينيا ' بينما 
بدا آخرون مثل كمال أبو المجد وسليم العوا وكأنهم لا يعطون للقضية الدرجة نفسها 
من الأهمية . لكن حتى أولئك الإسلاميون الجدد الذين كانوا مع وجوب الحجاب 
مثل هويدي فإنهم كتبوا يقولون ان لا يحتل أولوية كبيرة » فقد أكد هويدي أن «مسألة 
الحجاب هي من الفروع لا من الأصول والجذور» فهي ليست واجبا دينيا في مقام 
الصلاة والصوم على سبيل المثال . لذلك حين حرمت الفتيات من التعليم في فرنا 
وشن تابر جزيدي ا عابو علمة 17 سیون له الوا على ما 
یزتدون(۳۲) . وبالروح نفسها نعى الغزالي كل ذلك الاهتمام لبس المرأة قائلاً : «انني 
أقل اهتماماً بالحجاب الذي يغطي الوجه بالقارنة بنلك الذي يحجب العقل»(۳۳ . 

وحن خرجت النساء السعودیات في مظاهرات في خریف ۱۹۹۰ احتجاجاً على 
حرمان المرأة في السعودية من قيادة لسیارات ؛ انطلق الغزالي فوراً مدافعاً عن 
التظاهرات قائلاً : «أقرأ بقلب ثقيل الأنباء عن تظاهر النساء قي الرياض مطالبات 
بحقهن في قيادة سيارة» . وأعرب عن حيرته من الموقف السعودي قائلا إن السيارات 
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وسائل جديدة للمواصلات حلت محل الجواد والبعیر ... التي كانت تستخدم في 
أزمان سابقة . وفي حدود علمي فان تلك الوسائل القديمة كان يستخدمها الجميع 
نساء ورجالا» . وبغضب لم ينكره » أضاف الغزالي : «أعلم أن هناك بعض منحرفي 
الفكر من يفتون بأنه حرام على الرأة أن تقود سيارة أو طائرة مثلما هو محرم عليها أن 
تلعب أي دور قيادي في منزلها أو في ا مجتمع» . واعتبر الغزالي تلك الرؤى غير 
مقبولة » وحذر من تأثيرها السلبی على المجتمعات الإسلامية فى العصر الحديث . 
وقال الغزالى : «ان المرأة المسلمة تقرأ فى الصحف وتشاهد فى التليفزيون كيف ارتقت 
لمزأة حول العالم إلى مواقع مهمة في مجالات العلم الختلفة » وكيف أظهرت المرأة 
مستوى رفيعاً من المهنية في مجالات متعددة واستحقت الاحترام والتقدير فيها 
جميعا ؛ وكيف أن المرأة وصلت الفضاء وقادت الشعوب ورأست لوطت ماذا 
سیکون الأثر إذا ما قلنا لتلك الرأة المسلمة إن الإسلام يحرمها من دور منتج في 
اجتمم؟ إن محصلة ذلك ستكون مسؤوليتنا نحن لا مسؤولية الإسلام لأن هذا لیس 
من الإسلام في شئ» الا" 
ولم يكن الغزالي وحده في تلك المعركة . ففي مقاله الأسبوعي » » نقل محمد 
سليم العوا -أيضاً- تحت عنوان «الحاجة إلى فقه جدیده نکر الإسلاميين الجدد إلى 
جمهور أوسع . ولأنه فقيه قانوني معروف » فإنه ليس مستغرباً أن تجعل مقالات العوا 
أفكار الإسلاميين الجدد أكثر انتشاراً فضلاً عن تعمیقها للأفكار نفسها . ویجوب 
العوا بصبر بين الأحاديث التي يستخدمها المتطرفون والتقليديون للحط من شأن المرأة . 
ثم يضع يده على الا حادیث ضعيفة السند ویضعها جانا . ولكن الأهم أنه یتحدی 
التفسير السائد للأحاديث المؤكدة والتي يتم إساءة تفسيرها لوضع قيود على المرأة لم 
تكن أبداً مقصودة في النص ذاته . ويشرح العوا على سبيل الشال أن الحديث 
الصحيح القائل بأن النساء «ناقصات عقل ودين» يشير إلى أمور بعينها بالغة 
احدودية » ترتبط بشهادة الرأة القانونية وعدم أدائها الصلاة أثناء الحيض . وهي أمور 
لم يكن اللقصود بها أبداً أن يم تحويلها إلى مور جوهرية ثم تعميمها لتعني إخضاع 
المرأة على الدوام ( . ويقرر العوا أن الجهد الأساسي لفهم دور المرأة ينبغي أن 
ينصب على الأسس التي جاءت في آيات القرآن التي تؤكد على المساواة بين المرأة 
ولرجل لا على تلك النقاط التي تركز على الاختلاف فيما بينهما['") . فالرأة 
والرجل خلقا من نفس واحدة وهما يحميان بعضهما البعض ويشتركان في واجب 
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إقامة العدل والتصدي للشر . ثم یخلص العوا إلى أنه لما كان ذلك هو ابشوهر في 
العديد من الآيات القرآنية والأحاديث الصحبحة : ؛ «یصبح على من يريد التأكيد 
على عدم المساواة بأن يأتي لنا بأدلة قوية للغاية 90" . 

إن مثل تلك الجهود المؤثرة لمواجهة تشويه السنة من جانب المتطرفين بشأن قضايا 
رئيسية تتعلق ببناء امجتمع وخاصة دور الرأة فيه غا تكشف عن أهمية الشروع 
الاجتهادي للإسلاميين الجدد . ويوازي ذلك التأكيد على الفهم الوسطي للسنة 
دراسات متعددة تركز الانتباه -أيضا- على كيفية فهم القرآن وعلى سوء استخدام 
آياته . 


كيف نقرأ القرآن؟ 
كان تكرار طبع كتاب الغزالي الشیر للجدل «السنة النبوية» مجرد رمز لاتساع 
الجمهور الذي استجاب لنلك المنهج التصحيحي الذي تبناه الوسطيون الإسلاميون . 
ويتعرض فهم القرآن -أيضاً - للتشویه من جانب المتطرفين والتقليديين على السواء » 
وقد واجه الإسلاميون الجدد ذلك عبر التأكيد على استراتيجيات تفسير القرآن 
نفسه . ومرة أخرى كان الغزالي في المقدمة بدعم وتأييد مدرسة الإسلاميين الجدد . 
وقد بدت من کتاب السنة بعض الخطوط العريضة التي سوف تظهر لاحقا في 
مرح دا . فبينما ركز الغزالي في ذلك الكتاب على إنقاذ السنة من 
فهم التطرفین » كانت الأمثلة ات اس و بالضرورة على إساءة 
قرا القرآن أيضاً . واشار الغزالي وقتها إلى أن أسوأ تشویه لعاني القرآن من جانب 
شیوخ التطرف نا جاء في إطار دعمهم لرؤى متخلفة إزاء المرأة ؛ «فأنصاف المتعلمين» 
من هؤلاء » على حد تعبير الغزالي ؛ أساءوا بانتظام تفسير الآية التي تصف الرجال 
بأنهم «قوامون على النساء» » وزعموا أن الآية تعني أن المرأة لا تستطيع بل ولا يجب 
أن تلعب دور في دعم مجتمعها والدفاع عنه كقائدة ؛ لأن الله قد احتفظ بتلك 
الوظيفة للرجال . وبصبر نفد علق الغزالي قائلاً إن هؤلاء قد تجاهلوا قراءة الآية كلها 
ومن ثم خرجوا بتفسير «غير مقبول على الاطلاق» . فإذا أكملت قراءة الآية فإنك 
ستجدها تتعلق بالرجل في بيته . وأوضح الغزالي أن ذلك التعريف لا يجوز أن 
ينسحب على دور المرأة ف في المجتمع ذاكراً أن خليفة السلمین عمر بن الخطاب ولي 
امرأة «قضاء الحسبة في سوق الدينة وكانت سلطتها مطلقة على أهل السوق رجالا 
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ونساء تحل الحلال وتحرم الحرام» ‏ . وقد جاء کتاب الغزالي «قضایا الرأة بين 
التقالید الراكدة والوافدة» الذي صدر فى ۱۹۹6 لیضیف إلى الأمثلة الكثيرة التي 
تنبت أن القيود غير المقبولة على الرأة من جانب التطرفين والتقليديين تعتمد على ما 
لا يمكن وصفه إلا بأنه جهل متحيز ومقصود بالقرآن . ففي تلك الدراسة تناول 
القزلي بتاكل ار ایا لت تسم الیل بريه ال التي تينم سا 
لتأكيد الزعم القائل بأن القرآن منح للرجل هيمنة على اللرأة (۳۹) . وقد أصر الغزالي 
أولاً على أنه ينبفي أن تقرأ الآية كاملة وبعناية . وأشار إلى أن ضرب المرأة وصف 
كملجأ أخير ‏ وتم السماح به في ظرف محدد وعلى وجه الدقة . أما الظرف فهو 
انعدام الإخلاص وظهور بوادر النشوز » أي الاستعلاء عن طاعة زوجها مثل السماح 
لرجل غريب يكرهه بدخول بيت الزوجية ضد رغبة الزوج «مع ما في ذلك من 
شبهات تزلزل العلاقة الزوجية» . وأشار الغزالي أنه لم يجد في الشريعة إلا تلك 
الحالتين اللتين يسمح فيهما بضرب الرأة . ثم يذكر قارئه بأن تلك الآية الوحيدة 
حثت الرجال على التعامل مع ذلك السلوك من جانب زوجاتهن أولا عبر النصح 
والتحذير » ثم عبر هجرهن في المضاجع . ولا يحق للرجل أن يضرب زوجته إلا حين 
تفشل تلك احاولات . ولكن حتى في تلك الحالة الأخيرة ؛ يشير الغزالي إلى أن 
الفسرین أجمعوا على أن ذلك التأدیب لبدني یکون بالسواك فلا یکون ضرباً مبرحا ؛ 
ولا یکون على الوجه ‏ ولا یصحبه استخدام عبارات مهینة(۳۰) 

وقد سعی الفسرون التقلیدیون والتطرفون إلى تجنب كل تلك القیود المتعلقة 
بتلك الآية الثيرة للجدل . وفي ذلك وجدوا ضالتهم في حديث صحيح السند يقول 
فيه الرسول : «لا يسأل الرجل فيم ضرب امرأته» . وبشجاعة مذهلة يتحدى الغزالي 
بشكل مباشر الحكم بصحة الحديث قائلا صراحة أن متنه «مخالف لنصوص الكتاب 
ومخالف لأحاديث أخرى كثيرة . وعدوان الرجل على المرأة كعدوان المرأة على الرجل 
مرفوض عقدلاً ونقلاً وعدلاً ولا أدري كيف قيل هذا الكلام ونسب إلى رسول الله 
صلى الله عليه وسلم» . وقد بنى الغزالي قراءاته الواثقة للادلة على القاعدة العامة 
في القرآن -والتي ذكر بها قارئه- ومؤداها أن الإنسان يحاسب على كل صغيرة وكبيرة 
من أفعاله في قوله تعالى : «فمن يعمل مثقال ذرة خيراً يره ومن يعمل مثقال ذرة شراً 
يره» . ويقول : «فهل الزوجة وحدها هي التي تخرج عن هذه القاعدة فلا يسأل الرجل 
فيم ضربها؟ له أن يضربها لأمر ما في نفسه أو لرغبة عارضة في الاعتداء ؟ فأين قوله 
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تعالی : «ولهن مثل الذي عليهن بالعروف» وقوله : «فأمسکوهن بعروف أو سرحوهن 
بعروف» ؛ وأين قوله عليه الصلاة والسلام : «استوصوا بالنساء خيراً فإنهن عوان 
عندکم ليس لکون منهن شيئاً غير ذلك" . بمثل تلك الأسئلة القوية » بوضح 
الغزالي أن مثل ذلك التشويه لعاني القرآن الذي يقف عقبة في وجه النهوض بالمرأة 
غير مقبول . 

وقد وصلت معركة الغزالي من أجل التأكيد على القراءة الوسطية للةرآن وحماية 
ذلك التفسير الوسطي من التشويه إلى أعلى مراحلها بصدور كتابه نحو تفسير 
موضوعي لسور القرآن الكريم» عام ۱۹۹۵ . ويقول الغزالي في مقدمة كتابه الأخير 
القد صحبت القرآن منذ طفولتي وحفظته في سن العاشرة . وما زلت أقرؤه وأنا في 
العقد الثامن من العمر . وبدا لي أن ما أقبس من معانيه قليل وأن وعبي لا يتجاوز 
المعاني القريبة والجمل المرددة»90؟ . 

إن روح التواضع الواضحة في تلك الكلمات هي إحدى السمات الأساسية 
لدرسة الإسلاميين الجدد عموما ؛ فالغزالي والآخرون لا يوجد لديهم اليقين الزاعق 
الذي يد تسم به التشددون ؛ فهم يدركون أن ما یکن استخلاصه من القرآن لتنظيم 
الحياة على نحو إسلامي لا يأتي إلا «بجهد عقلي ضخم» على حد تعبير كمال أبو 
امجدل"" . وهم يدركون بوضوح مخاطر الشمولية الدينية التي تنطوي عليها الدعاوي 
الدينية المطلقة . ومن ثم فإن دراساتهم لاستكشاف كيفية قراءة القرآن لا تحوي أي 
إدعاء بأنها الكلمة الأخيرة . وهم لا يقدمون قراءتهم لتحل محل كل القراءات 
الأخرى أو لتغلق بعدها أبواب الاجتهاد » وإنما هم يجمعون بين التزامهم القوي 
بالسعي نحو فهم أكبر وبين إدراكهم بأنهم في النهاية «مستكشفون قاصرون» . وكما 
قال الغزالي فهو یستخدم «قدراته احدودة» ويسعى لاستكشاف ما قد «یحدو أولي 
الألباب إلى بذل المزيد في خدمة القرآن وإماطة اللثام عن روائعه وبدائعه»(4") . 

والغزالي كان یعلم أن آراءه عن تفسیر القرآن سوف تقابل بالاحتجاج خصوصاً 
أنه طبقها فيما يخص قضايا المرأة . ولكنه کان يعلم -أيضاً- أن القرون الأخيرة قد 
شهدت ترديا في فهم حقوق المرأة ومسؤولياتها في العالم الإسلامي ‏ وکان يصر على 
وقف ذلك التردي . ففي نهاية القرن العشرين ؛ وصل عدد المسلمين في العالم إلى 
أكثر من البليون ؛ وحين واجه الغزالي سيلاً من الاتهامات رفض فقدان ۰۰۰ مليون 
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وفي کتابه عن القرآن » قال الغزالي إن أحد الأسباب الرئيسية لسوء الفهم 
المعاصر لرسالة الإسلام تتمثل في انتزاع الآيات بل أجزاء من الآيات من السور التي 
جاءت فیها . فالمتطرفون تحديدا يركزون على الجزئيات فيقدمون قراءات مد مفلل وأحياناً 
ارق . ومن أجل مواجهة ذلك التشويه دعا الغزالي إلى القراءة الموضوعية للقرآن . 

تمن الهم قرا السورة كوحدة واحدة ثم فهم معانيها في سياق السو ر الاخری أيضاً > 
وهو ما ید ينتج عنه فهم العاني في إطار القاصد العليا والقيم الرئيسة التي جاءت من 
عند الله إلى الانسانية . 

وقد اتضح منهج الغزلي حين تعامل مع سورة النساء ‏ مقدماً تفسيراً جديداً 
ومهما يستحيل تجاهله في أي تعامل مستقبلي مع دور المرأة في اجتمع الإسلامي . 

فحين يتم تناول السورة كوحدة واحدة لا كمجموعة من الآيات یتضح أنها 
تتناول العلاقات الاجتماعية الإنسانية وليس قضايا المرأة فقط . ويأتي سوء الفهم 
للسورة بالأساس حين يتم فصل الآيات الخاصة بالمرأة عن ذلك السياق العام للسورة . 
ويقول الغزالي : «وقد رأيت أن موضوع السورة عام يتناول و كله وأحوال الطوائف 
العديدة التي يتكون منها » فحديث النساء جزء من كل»"' . أي أن السورة تقدم 
دور المرأة في السياق الأوسع المتعلق بعالمها الاجتماعي الذي تتحرك فيه كفرد في 
أسرتها أو كجزء من المجتمع الأوسع . ويقدم الغزالي تلك الصورة القرآنية لكل تلك 
الأدوار التي تشترك فيها النساء مع الرجال . فالبشرية مدعوة للقيام مهام كبرى على 
الأرض » فهل من الممكن أن يحدث ذلك من خلال نصف الواهب الإنسانية فقط؟ 

ويفصل سليم العوا بشكل فاعل فيما توصل إليه الغزالي بشأن كيفية قراءة 
القرآن وتفسيره . وبأسلوبه الذي يسهل وصوله للعامة من الناس » قدم العوا مراجعة 
متأنية لثلاث آيات عادة ما يشير إليها المتطرفون والتقليديون لتمييز الرجل على المرأة 
وحرمان النساء من حقوقهن المتساوية في المشاركة في الحياة العامة . 

أما الآية الأولى التي يذكرها المتطرفون فهي التي تقول ۰.۰ «وللرجال عليهن 
درجة»7"") » ويشير العوا إلى أن تلك الآية يتم قراءتها باعتبارها تعني التفوق عموماً 
للرجل على الرأة ‏ ويقول صراحة إن الآية لا تعني ذلك . ويشرح أن تلك الآية التي 

يتم ذكرها يمرل من غب دیات في یر یود من ملد رکه من 
التي انطوت على أحكام تفصيلية لكل من الرجال والنساء ‏ وأن الآية اللذكورة 
مرتبطة بعقد الزواج . ويؤكد العوا على أنه لا يجوز بالنسبة لآية تتناول بشكل محدد 
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جوانب تتعلق بقضية معقدة من قضایا لمجال الخاص أن يتم تعمیمها على المجال 
العام ؛ لأن من شأن ذلك الافتشات على معنی الآية . ویخلص من ذلك إلى أنه لا 
يمكن عقلاً أن تستخدم تلك الآية لحرمان المرأة من المشاركة في العمل العام (۳۸ . ما 
الآية الشانية والتي رعا يساء قراءتها بدرجة أكبر من الأولى فهي من سورة النساء 
«الرجال قوامون على الساء(۳۹ . هنا يتبع العوا أطروحة الغزالي ويقول إن تلك الآية 
لا من أن تستخدم دلیلا لس لجو سرت من المشاركة في الحياة 
العامة أو الناصب الکبری التي يؤهلها لها تعلیمها وقدراتها!؟) . آما الاية الشالشة 
التي یستخدمها أولئك الذين یبحشون على مبرر قرآنی لاستبعاد الرأة من حياة 
التي :نون الآية ة التي تقول : «وقرن في بيوتكن ولا تبرجن تبرج الجاهلية 
الأولى»( ا( . ويقول العوا أن الآية تتحدث صراحة ودون أي لبس إلى نساء الرسول 
وحدهن با لهن من مسؤوليات خاصة ؛ فالآية السابقة مباشرة على تلك الآية تقول 
صراحة «لستن كأحد من النساء» » ومن ثم ليس مقبولاً أن تستخدم آية موجهة إلى 
نساء النبي وحدهن كمبرر لوضع قيود على كل النساء . 

وبعد تناول تلك الآيات التي تستخدم عادة لحرمان المرأة من القيام بدور عام » 
يذكر العوا القاری بأن هناك الکثیر من الأیات التی تتحدث عن أسس الساواة بين 
المرأة والرجل في الخلق واحقوق والواجبات » ويؤكد أن السنة ككل تؤكد ما جاء في 
القرآن . وهو المعنى الواضح في الأحاديث التي يخلص منها العوا للقول بأن المرأة 
مساوية للرجل في العمل العام ولا يجوز استبعادها منه » إلا للاسباب نفسها التي 
يستبعد من أجلها الرجل أو بنع بسببها من مارسة العمل العام . 

إن تعاطي الإسلاميين الجدد مع أفكار المتشددين والتقليديين بشأن 
القضايا التعلقة بدور المرأة في المجتمع الاسلامي إغا تمثل معركة أساسية في إطار 
الأزمة الفكرية الأكبر ؛ فالمعركة الأكبر هي تلك الدائرة بين إستراتيجية الإسلاميين 
الجدد للتفسير القائمة على العقل والوسطية » وبين حرفية النص الجامدة التي يتبناها 
الفکرون التطرفون الذين ألهموا جماعات العنف . فضلاً عن أولئك الأكثر رجعية 
بين التقليديين . وقد وصف كمال أبو جد الذين يتمسكون بحرفية النص بأن لهم 
مدأ واحداً وهو إعلان تأييدهم للنص واستعدادهم لتطبیقه فورا ودون شروط .فهم 
يرون المسألة وكأنها موقف واضح إما قبول النص وإما رفضه . ولم يفضح الإسلاميون 
الجدد فقط كيف يتم إساءة قراءة النص أو أجزاء منه ونزعه من سياقه . وإنما حذروا 
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من تلك النزعة الشمولية لذلك الوقف الطلق والجامد » إذ یشرح آبو المجد أن ذلك 
و مج بم نیت یترجم إلى ضرورة وجوب طاعة 
الأمير وفهمه الخاص للنص(۳ . 

والإسلاميون الجدد يقولون صراحة إن هذا ليس من الاسلام في شئ ؛ فرسالة 
الله إلى البشرية تعتمد على استخدام العقل كما تشير طبيعة النص ذاته . وتولی 
يوسف القرضاوي شرح السبب الذي يجعل الطبيعة اللغوية للرسالة القرآنية تتطلب 
تفسيرا يعتمد على العقل لا التطبيق الآلى للنصوص «فقد أراد الله أن تكون بعض 
احکامه واضحة وبعضها الأخر مسکوت عنه» والغنى الضمنی لا يمكن استنباطه إلا 
عن طریق العقل » بل حتی بالنسبة للنصوص الواضحة » آراد الله لبعضها أن تکون 
صريحة ولبعضها الآخر أن تظل غامضة حتی ارس العقول الاجتهاد لاستنباط 
معانیها . وفي فقرات عدة في کتابه «الصحوة الإسلامية» یلخص القرضاوي جوهر 
موقف الاسلامیین الجدد الناهض لحرفية النص . «فلو أراد الله لكان قد اعطی الدین 
كله اله لواضحة نفسها والتي لا تحتاج إلى الاجتهاد . عندئذ یصبح من لا یطیع 
من غير المؤمنين فورا مرح وود و توت وت 
طبيعة اللغة وطبيعة البشر » وذلك للتیسیر على الومنین»(*؟ 

ویوجه لفرضاوي خدیته إلى كافة فصائل التیار ال سلامي مؤكدا على ضرورة 
الاجتهاد بادئاً بجوهر العقيدة التي لا يشکك فیها حتی الا کشر تطرفاً . فمصدر 
الاسلام هو القرآن والسنة . ولقرآن مجموعة . نصوص والسنة في آغلبها نصوص 
أيضاً : ولك التصوصن ایسری عليها مآ بسری على آله تصوص لحر افيا تعلق 
بالفهم ولتفسیر ؛ «فالنص يستخدم الکلمات وهيكل اللغة» . وب نسبة للقرضاوي 
والاسلامیین الجدد فإن بعض الکلمات «قد یکون لها أكثر من معنی ویجوز فهم 
بعضها الآخر حرفياً أو بصورة مجازية أو رمزية» (°“) . 

إن الاعتراف الصریح لدی الاسلامیین الجدد بأن لنص قد یکون له معنی 
مسکوت عنه فا يضع مشروعهم التفسيري وقبولهم بوجود أكثر من تفسير في القلب 
من جهدهم لبناء ا جتمع الاسلامي . «فالسکوت عنه دائما ما يخلق اختلافا» » كما 
یقول القرضاوي . ومن خلال رؤية تتناقض مع الطلقات واليقينية التي یتسم بها 
التطرفون یقول القرضاوي بوضوح إن الاختلاف «کنز لأنه يعني تعدد الاجتهاد من 
جانب علماء متعددین ما يثري الفقه»(۱* 
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ولم يكن الجدل حول قضایا الرأة هو الاختلاف الجاد الوحيد الذي بدت فيه 
تلك الخطوط التي تيز مرونة وعقلانية الإسلاميين الجدد بالمقارنة بالتعسف والجمود 
الدوجماتي للذين يتبنون حرفية النص . فبالثل كان الجدل الذي ثار بشأن غير 
المسلمين ؛ فالإسلام برئ من أية نزعة إقصائية تعرف المجتمع الإسلامي باعتباره 
مجتمعا يوجد من أجل المسلمين وحدهم . ومع ذلك تثور التساؤلات حول طبيعة دور 
غير المسلمين . وقد استخدم الإسلاميون الجدد الاجتهاد للدفاع عن أكثر القراءات 
توسعا في الحقوق وذلك ضد النزعات الإقصائية للمتطرفين 


الموقع الآمن والطبيعي لغیر السلمین: 

شرح كمال ابو المجد بوضوح القواعد العامة التي تحدد منهج الإسلاميين الجدد 
بشأن موقع غير المسلمين في امجتمع الإسلامي . ويصر على أن نقطة البدء في كل 
النقاشات لابد وأن تكون التأكيد القرآني الصريح على المساواة بين البشر رغم 
اختلافاتهم . ويعترف أبو المجد صراحة بالفجوة البائسة بين المبدأ القرآني وبين الواقع 
عبر التاريخ . ويذكر الأوضاع السائدة في امجتمعات الإسلامية التي عادة ما يميل 
الميزان فيها نحو سلطة الدولة على حساب حماية الأفراد ؛ ويتم انتهاك حقوق الفثات 
الأضعف في امجتمع ؛ » أي غير المسلمين والمرأة . 

ويقول آبو جد إن ذلك يرجع إلى تقصير المسلمين لا إلى قصور في الإسلام 
نفسه » «فلا جدال في أن الوضع في البلدان الاسلامية لم يرق أبداً إلى المساواة التي 
يدعو لها الإسلام . ولكن من ذا الذي يمكنه القول بأن ذلك القصور البشري يقتصر 
على العالم الإسلامي وحده » فللأسف يسري ذلك على بلدان آخری كثيرة تنص 
دساتيرها بوضوح على مساواة لم يصل سوس سانا 
يزالون يعانون من أشكال شتی من التمییز [49) . 

ويرى أبو المجد أن مهمة الأ جيال الجديدة في مصر واضحة » إذ لا ينبغي أن يشبط 
من همتهم الإنجاز احدود الذي حققه سابقوهم وعليهم أن يعملوا من أجل إيجاد 
مؤسسات أكثر فاعلية في تطبيق الرؤية القرآنية في هذا الصدد( *4) . وفي مواجهة 
ذلك التحدي » يرى الإسلاميون الجدد أن المصريين يملكون مصدرا متميزا يتمثل في 
تقاليدهم الدينية الثرية والعميقة . ويشير ابو امد تحديداً إلى الرؤى الدينية النفتحة 
والتسامحة التي تشكلت في بلد يضم الإسلام والمسيحية اللذين أسهم تفاعلهما 
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تاريخياً في إنتاج الهوية الصرية . فالقیم ال کثر آهمية في الاسلام والسيحية كالحق 
والصدق والعدل تداخلت وتقاطعت لیدعم کل منهما الثاني على نحو سهل 
وطبيعي ‏ ویقول أبو المجد إن على المصريين أن یستلهموا تلك الحالة التفردة من أجل 
مواجهة القوى التي تسعى لبث الفرقة بين المسلمين والمسيحيين » با ينتهك تراثهم 
الحضاري المشترك ويهدد وحدتهم الوطنية(9) , 

وقد شارك كل الإسلاميين الجدد بأشكال مهمة في ذلك الجهد الشترك من 
عل gh pêr gE‏ حجار پا ترا مق ریت سم یز لاي کار ید 
السلمون والا قبط (** ٠‏ ویر ى الاسلامیون الجدد أن تقالید تلك الثنائية الدينية لدی 
المصريين قد خلقت سياقاً تجد فيه روح الاسلام الجامعة والتفتحة تعبيراً كاملاً عنها » 
وهم یقدمون تلك الأطروحة لواجهة النزعة نحو العلمانية التي تسعى لدفع الدين 
بعيدا عن الساحة العامة . والتي يقولون إنها تؤدي لنتائج عكسية بسبب تراث مصر 
في التسامح الديني . ويؤكد بيان الإسلاميين الجدد على أن القيم امحورية للإسلام 
والتي تقوم عليها الجماعة الوطنية المصرية متجذرة في عقول المسلمين وقلوبهم . 
ويؤكدون صراحة على أن المسيحيين يؤمنون بتلك القيم نفسها ومن هنا يسهم 
الإسلام والسيحية معا في خلق «الدين الحضاري» الذي يضع الأساس للجماعة 
الوطنية . 

ومن هذا المنطلق ؛ يرفض الإسلاميون الجدد ميل العلمانيين إلى اعتبار الإفراط 
في الحماس الديني السبب وراء المشكلات الطائفية . ويشيرون إلى أن انحسار التعليم 
الديني الصحيح هو الذي تسبب في الصراع الطائفي في العقود الأخيرة من القرن 
العشرين . والبيان يقول صراحة أن علمنة امجتمع با معنى الطلق الذي يعزل الدين عن 
الحياة لا يمكن أن يكون الحل الصحيح لمشكلة الطائفية في الجتمعات التي تتعدد فيها 
الأديان . إن العلمانية - «من هذه الزاوية تقتل الریض حتى تخلصه من مرضه» . 
ووفق البیان . فان الحل الاسلامي الصحيح للصراع الطائفي يتطلب أولاً ضمان 
«حرية العقيدة والعبادة» » وثانيا الالتزام بمبدأ «حق الأغلبية في الإدارة مع احترام 
الحقوق الكاملة للأقلية» . ويؤكد الإسلاميون الجدد بانتظام على أنه متى تم تعلم قيم 
الديانتين وتشجيعها على نحو سليم فإن «المشترك الحضاري سوف يؤكد نفسه ويقوي 
الوحدة الوطنية»(*) . 

وإزاء الانفجار الدوري للصراع الطائفي الذي ألم بصر مؤخراً يدعو البيان إلى 
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«الوحدة والإخوة الوطنية» . ويؤكد الاسلامیون الجدد بشکل قاطع أن الجماعة الوطنية 
القوية تتطلب الساواة بين السلمین وغير السلمین في الحقوق الدنية والسياسية 
کمواطنین . ویرون أن الضمانات الدستورية لتلك المساواة تنسخ ماعدا ذلك من أفكار 
عفا علیها الزمن بشأن طبيعة العلاقة بين السلمین وغیر السلمین ‏ بما فى ذلك ما 
ينتقيه التقلیدیون والتطرفون من عصر الرسول . ویدعو البيان المصريين لترجمة مبادئ 
ذلك الشروع الوطني احضاري إلى واقع عبر حوار وطني يواجه الشکلات ویعترف 
بالصعوبات . وفي سلسلة من الدراسات التي نشرت في آواخر الشمانینات وعلی 
رأسها کتاب القرضاوي «غیر السلمین في اجتمع الاسلامي» » وکتاب فهمي هويدي 
«مواطنون لا ذمیون» ۰ وکتاب سلیم لعوا «ال قباط والاسلام» » طور الاسلامیون الجدد 
بشكل واد ضح المشروع الذي عبر عنه البيان[" ( 

وقد أكد السجل المؤسف للعنف المتصاعد بين المسلمين والسیحیین فى 
الشمانينات والتسعينات على آهمية ذلك الحوار الوطني بين السلمین والسیحیین . 
وكان إصرار الإسلاميين الجدد على ضرورة أن يولي التیار الاسلامي اهتماماً للواقع 
من حولهم وللنصوص القدسة معاً يعني أنهم سينخرطون بلا شك في الجهد الوطني 
لفهم ذلك الصراع الطائفي . ففي فقههم للواقع المعاصر ‏ أكد الإسلاميون الجدد على 
ضرورة ألا يغطي انفجار العنف على الجذور التاريخية العميقة للإخاء الذي جمع 
المصريين مسلمين وأقباطا في تاريخ طويل ومشرف من السماحة . وقد قام طارق 
البشري على وجه الخصوص بتقدي إسهام معتبر - ويحظى بتقدير واسع النطاق تمثل 
في تأريخ ثري - يوثق دور الأقباط المصريين كشركاء على قدم المساواة في الكفاح 
الوطني المصري . ويشرح في عمله أن الحضارة الإسلامية هي نتاج لجهد غير السلمین 
-أيضا- لا المسلمين فقط . بل يؤكد على أن حدود الحضارة الإسلامية لم ترسم على 
أسس دينية أو عرقية او إثنية . ولذلك تحديداً يصر الاسلامیون الجدد على أهمية 
التمييز بين النظام الإسلامي والنظام الديني ؛ فهم يؤكدون على أن امجتمع الإسلامي 
يقوم على أساس حضاري » ولغير المسلمين فيه موقع آمن ومشروع . والذاكرة التاريخية 
للإسلاميين الجدد تتضمن الاعتر اف بإسهامات غير المسلمين في أمجاد الحضارة 
الإسلامية . وبشكل أكثر تحديداً يسعون إلى تذكير المصريين بأن الأقباط لعبوا دوراً 
محورياً في الحركة الوطنية المصرية الحديثة » وقدموا أرواح أبنائهم لحركة المقاومة 
المصرية . ومن ثم يصرون على أن الأقباط أسهموا في تشكيل الهوية المصرية الحديثة 
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ویشکلون عنصراً لا غنی عنه فیها . وقد تحدث البشري باسم الاسلامیین الجدد معلنا 
أنه نظراً لدور الجماعات الاسلامية التشددة في إنتاج ذلك العنف » فإن التيار 
الإسلامي ككل وقلبه العتدل على وجه الخصوص عليه مسئولية خاصة تتمشل في 
الإعلان الصريح عن إدانة العنف الذي يستهدف الأقباط ° . 

وقد مثلت تلك الواقف التزنة بشأن العنف الطائفي رغم جدليتها عنصراً محورياً 
من عناصر فقه الواقع عند الإسلاميين الجدد ؛ ففي تعاملهم مع القضايا الملحة في 
الواقع الاجتماعي المصري المعاصر لم يتخل الإسلاميون الجدد آبدا عن الاهتمام با 
يقدمه النص ازات - من إرشادات . فقد جمعوا بين فقه الواقع با یتضمنه من 
متغيرات مؤسفة وفقه النص الذي يلقي الضوء على القاصد والقيم العلیا التي ينبغي 
أن تنير الطريق نحو حل كل تلك العضلات في مجتمع العدل والتسامح . ولا يظهر 
ذلك التوازن بين فهم الواقع وفهم النص بوضوح كما يظهر في فهم الإسلاميين الجدد 
لمسألة تطبيق الشريعة . ویتفق كل الإسلاميين على أنه لا يوجد مجتمع إسلامي 
بدون الشريعة . إلا أن الوسطيين والمتطرفين يختلفون اختلافاً عميقاً بشأن ما يعتبر من 
الشريعة وكيفية تطبيقه . ومن هذا المنطلق يرفض الإسلاميون الجدد بقوة الفكرة 
القائلة بأن ما بميز المتطرفين هو أنهم يستخدمون وسائل عنيفة . ومن وجهة نظرهم » 
فان الصراع بين الوسط وجماعات العنف هو صراع حول الأهداف لا الوسائل فقط . 
فهو صراع بين فهمين مختلفين اختلافاً جوهرياً بشأن طبيعة امجتمع الاسلامي بل 
والشريعة التي تحكمه . فا مجتمع الذي تسعى الوسطية من أجل بنائه مجتمع جامع 
ومفتوح ومنفتح على العالم » ومفهوم الشريعة عند الإسلاميين الجدد متسق مع ذلك 
النوع من امجتمع . أما امجتمع الذي يرنوله المتطرفون فهو مجتمع مغلق إقصائي 
ومعاد للعالم » ورؤيتهم للشريعة تعكس تلك التشوهات وذلك الجمود . 


كيف نطبق الشريعة: 

يقول القرضاوي إن الشريعة تنقل الإسلام من مساحة الأفكار إلى مساحة الواقع 
الاجتماعي للمجتمع الإسلامي ؛ فالإسلام على حد تعبير القرضاوي عقيدة 
مستمدة منها الشريعة التي يقوم عليها ا جتمع © . وتصر مدرسة الإسلاميين الجدد 
على أن التطبيق الناجح للشريعة يعني إدراك المقاصد العليا التي تعبر عنها النصوص 
واستخدام العقل لتحقيق تلك القاصد في مجتمع بعينه » وهو ما يهدف إليه الفقه . 
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وقیز هذه لرژية بوضوح بين الشريعة التي هي لهية » والفقه الذي هو بشري . ولهذه 
التفرقة آهمية کبری لا فقط بالنسبة لعملية التطبیق وإغا بالنسبة -أيضاً- لتحدید 
الأسئلة الوضوعبة التعلقة بتعریف ذلك المجتمع والضوابط التي تحکمه . فقضية 
العلمانية - كما سوف یتضح - تثیر المسألة الهمة التعلقة بتلك الضوابط بشکل أكثر 
وضوحاً . 

وينطلق فكر الإسلاميين الجدد بشأن الشريعة من فكرة أساسية مؤداها أنه أينما 
كانت هناك جماعة من المسلمين كانت الشريعة بالضرورة جزءاً من حياتهم . وتأتي 
نصوص الشريعة من القرآن والسنة . ومن ثم فان للشريعة بعداً إلهياً كما يقول كمال 
أبو اد الاك لا« مكو سیم ركوة سل عار ادبا 
بالشريعة»(55) . والشريعة - حين يتم الالتزام بها- تكون طريقة حياة ؛ فهي تتضمن 
كل النصوص والبادی العامة التي أنزلها الله لتحکم حياة الإنسان في )١‏ علاقته 
بالله من صلوات وصوم مثلاً كما جاء صراحة في القرآن ۰) وفي علاقته بغيره من 
المسلمين ؛ با فى ذلك المعايير الأخلاقية مثل الصدق والودة والقواعد المادية التى 
تحكم العلاقات كالميراث . ۳) وفي علاقته بغير المسلمين با تتضمنه من ضمانات 
تحمى الحقوق وتؤكد على القيمة التساوية للأفراد كأعضاء فى الجماعة . 4) وفى 
علاقته بامجتمع القائم على مبادئ العدل . ه) وفي علاقته بكل أشكال الحياة في 
الكون با يضمن التعامل معها باحترام . إن تلك الأبعاد المتعددة للشريعة هي التي 
ی اور ون ۳ ء لله في الارض(۴ . 

یلفت أبو المجد انتباه المسلمين إلى أن النصوص «لا تتناول کل الأمور بالتفصيل 

لك من أجل ضمان الروك الازمة لاکیف مع تاجات والظروف الاير :ففد 
شل لد في بعضس, لاس ولم يفعبل في مها إنه ۵3 ضوفي 0 لمن 
الاجتهاد » ودعوة لان نستعمل عقوا نا بل نه ین التي آن بیج هن در اقبي 
للعقل في تلك الساحات انواسعة التي لم يرد فيها نصه( “2 روکد المتجل 
التاريخي لتطبيق الشريعة أنها قادرة تماماً على مواجهة ذلك التحدي . وبهذا العنی 
فان الإسلام » كدين لكل زمان مکان ؛ لا يكون - كما يقول أبو المجد - أسطورة ولا 
معجزة ‏ . فالشريعة كما يقول القرضاوي «كانت أساس التشريع والفتوى في كل 
العالم الإسلامي تقريباً على مدى ثلاثة عشر قرنا با يعني أنها تعاملت مع بيئات 
متباينة وأجناس مختلفة وعدد من الحضارات یم( , 
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كيف كان ذلك الإنجاز الذهل ممكناً؟ الاجابة هي أنه في تلك الساحات من 
الحياة الاجتماعية التي تحتاج إلى قواعد تنظيمية كان الفهم الواقعي للأوضاع 
الاجتماعية واحتياجات الناس هو نقطة الانطلاق . ويقرر الإسلاميون الجدد أن تلك 
الأوضاع والاحتياجات لابد أن تكون أساس الفقه » فلا مكان لقواعد عامة غير 
واقعية أو مثالية . فمهمة ة تحليل الأوضاع الاجتماعية والوفاء باحتياجات البشر ليست 
عملاً فلسفياً مجرداً وإغا هو منهج عملي يتبناه أولو الأمر لمعا جة شؤون الناس . وتأتي 
ثقة الإسلاميين الجدد في القدرة علي تسح ني ذلك التحدي ما أطلق عليه 
القرضاوي «شمولية الشريعة ومرونتها:(' ) . ففي مصطلحات الإسلاميين الجن 2 
فان الشمولية لا تعني أن الشريعة تحتوي على هياكل ومفاهيم بعينها صالحة للتعامل 
مع التفاصيل الدقيقة لعالم متغير ومتطور ‏ وإنما تعني وجود آليات أربع واضحة يسهل 
فهمها ؛ تقوم اثنتان منها على النص واثنتان منها على الواقع الاجتماعي ؛ ويمكن من 
خلالها جميعاً تحقيق القاصد العليا للشريعة عبر وسائل مختلفة تستجيب لظروف 
بعينها . فالفقيه - الذي يكون مؤهلاً ويعترف له زملاؤه بأهليته للقيام بذلك الدور- 
يمكنه الاعتماد على القياس على نصوص أخرى مرتبطة بالعنی » ويمارس الاختيار 
بين التفسیرات امختلفة لتلك النصوص با يمثل أفضل تعامل مع الأوضاع القائمة » 
وضع تسیب عبت المصلحة العامة للناس » وأخيراً يقبل بالممارسات الوجودة والشائعة 
طالا آنها لا تتعارض مع اهداف الشریعة !۲۳۱ . ویقول القرضاوي ان «النظم القضائية 
الختلفة التي نشأت في عصور الاسلام اختلفة نتجت عن التجارب التاريخية وكان 
التطور يحدث بناء على تلك الوسائل الأربع التي لم ينص عليها قرآن ولا سنة»") . 

وقد طور الإسلاميون الجدد 3 - أطروحات براجماتية تتسق مع مرونة 
الشريعة ؛ فالشريعة عندهم يمكن أن تبنى على ما هو قائم بالفعل . ويشيرون إلى أنه 
في أحيان كثيرة كانت الشريعة مطبقة بالفعل بمعنى أن القوانين القائمة -بغض النظر 
عن مصدرها -اتسقت مع مقاصد الشريعة وقيمها . ومن ثم يمكن اعتبار تلك القوانين 
إسلامية . ورأوا أنه من السخف معارضة ذلك بحجة أن القوانين الاجتماعية والأغاط 
التنظيمية ينبغى أن تكون متميزة حتى تكون إسلامية ؛ إذ من شأن تلك النزعة أن 
تحرم الإسلام من الاستفادة من خبرات الآخرين . فالإسلام - كما يقول كمال أبو 
المجد - كان دين كل الأنبياء ومن ثم ليس مستغربا أن تكون الترتيبات الاجتماعية 
الستمدة من حضارات أخرى مناسبة لاحتياجات من يعيشون في اجتمعات 
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الاسلامية . وأخيرا يوضح الاسلامیون الجدد أن الشريعة نفسها تقوم على الفهوم 
الاسلامي الذي يأخذ في الاعتبار الضرورات التي تفرضها ظروف استثنائية ؛ 
فالصعوبات تتطلب التیسیر سواء في لقیام بالواجبات أو في السماح بأمور تکون في 
الأصل محظورة . وهو ما ینطبق على اجتمعات كما ینطبق على الا فراد . وکما یقول 
القرضاوي فان «الأساس في استلهام تلك الأشكال الرنة هو الوفاء باحتیاجات 
الجماعة وحمایتها ككيان واحد» ۲۲۱ » ومن ثم «يمكننا القول بضمير مرتاح أن 
عي ب التوافق مع أي نظام قضائي حديث قادر على تحقيق العدل وضمان 
الأمن 

ولهذه الأسباب تحديداً يؤكد كمال أبو امجد بقوة على أن الاجتهاد ليس عدوانا 
على النص ولفا هو وسيلة للالتزام به" . ومساحة الاجتهاد واسعة بالضرورة لان 
مالم تتناوله النصوص يفوق ما تناولته»(۲۲۳ . والمساحة الواسعة التى تركها الله 
للاجتهاد وما نتج عن ذلك من فقه يدل على أن علينا أن نؤمن بأن الله يعرف أن 
أشكال الحياة تتغير وأن مشكلات الناس تأخذ أشكالاً مختلفة لانه هو الذي خلق 
عالنا ویعرف دقائقه» (۲۲۷, 

إن مدا الاسلامیین الجدد الذي يقضي بأن امجتمع الاسلامي یقوم على الشريعة 
یعنی إذن أن البعد الالهی (القدس) الستمد من القرآن ولستة لابد وأن یکون 
موجوداً إلى جانب الفقه القائم على الاجتهاد کاستجابة للظروف الخاصة بكل 
مجتمع . وعلى هذا الأساس » يُلقَى الإسلاميون الجدد الضوء على التمييز امحوري بين 
الشريعة والفقه ؛ فالشريعة كما يقول كمال آبو اجد هي مجموعة من النصوص الثابتة 
من الوحي أو من سنة الرسول لتنظيم عمل الناس » ومصدرها القرآن والسنة . أما 
الفقه فهو العمل البشري المتغير بالضرورة لاستكشاف النصوص وشرحها . واستخدام 
القياس يأتي حين لا يكون هناك نص من أجل ضمان مصالح الناس . والشريعة 
والفقه كلاهما مهم ولكن أهمية كل منهما تختلف عن الأخرى ؛ فقواعد الشريعة - 
كما يقول القرضاوي - «لا تتغير بشأن الواجبات والحدود واحظورات كما جاءت فى 
القرآن والسنة» . أما التفسیر «فهو مرتبط بالغاية التي تهدف قاعدة بعينها إلى تحقيقها 
ومن ثم قد يختلف الحكم الديني باختلاف الکان والزمان» .وفي دراسته للفقه 
يوضح القرضاوي أن هناك اساسا من نصوص القرآن لمبدأ تغير الحكم الديني وفق 
تغير الظروف بهدف احترام الغاية الغابتة . ويذكر-أيضاً- أمثلة عاثلة من السنة » 
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ويؤكد على أن الذاهب الا ربعة كلها تقر بنلك المبدأ ^ . 

ويشرح كمال أبو امد أن المتطرفين لا يفرقون بين الشريعة والفقه » ومن ثم يقعون 
في الكثير من الأخطاء الخطيرة في رؤيتهم للمجتمع . وفي أغلب الأحيان يعاملون 

الفقه والشريعة على قدم الساواة ويصفونهما معا بانهما «التشريع الإسلامي» الذي 
ينبغي تطبيقه فوراً . ويزيد ذلك الجمع المضلل بين الاثنين من خطورة فكرهم خصوصاً 
حين يذهبون إلى أبعد من ذلك ويجعلون من تأييد مواقفهم الخاطئة المعيار للحكم 
على إيمان الفرد » وهو ما يرفضه الإسلاميون الجدد بقوة . وفي صياغة واضحة يقول 
كمال أبو الجد : «بينما الشريعة حاكمة فان الفقه الإسلامي يخضع لا يخضع له كل 
عمل بشري» ؛ فالمسلمون «مكلفون بالتزام بالشريعة وليس الفقه ولا الفقهاء الذين 
أنتجوا ذلك الفقه» . ومن ثم يتناول أبو امد صراحة الدعاوي الباطلة والتي تقر بحكم 
رجال الدين أي الشيوقراطية التي عادة ما يدعو لها التطرفون . ويرد كمال أبو امجد زعم 
المتطرفين بكفر الآخرين إليهم حين يتهمهم بأن أخطاءهم القاتلة التي لا تفرق بين 
الشريعة والفقه إغا «تقوض العقيدة حين تضيف إلى الإسلام ما ليس فيه وتلزم الناس 
با لا ينبغي أن يلتزموا به» (۲۳۹ . 

وإزاء دعوة المتطرفين المتلهفة إلى تطبيق الشريعة فوراً يقول الإسلاميون الجدد إن 
الشريعة ليست شيئاً غريباً على امجتمعات الاسلامية يفرض عليها من خارجها » وإغا 
هي بالفعل مطبقة نوعاً ما أينما وجد امجتمع الإسلامي . والهمة تتمثل في إعمال 
العقل لاستكمال ذلك الجهد . ويشرح كمال أبو ا وم و 
وآخر »الا أن الشريعة - والفقه الذي يسعى لتفسیرها - ظلت جزءاً لا يتتجزأ من 
ثقافة العالم العربي والإسلامي وتاريخه لقرون بل ولا تزال كذلك وان بدرجات 
مختلفة حتى الیوم » وهي «أحد تجليات الاستقلال الشقافي والسياسي» 
للمجتمع( ۲ . ومهمة الإسلاميين ليست البدء من نقطة الصفر وإغا البدء من حيث 
انتهت تلك التطبيقات الجزئية للشريعة واستکمالها ء «فقد منحنا الله العقل 
لنتعايش مع ذلك التغير المستمر ونستجيب للتطور » فالعقل وحده هو الذي يمكنه 
حماية الشريعة وتحقيق مقاصدها»(۲۱ . 

ولا يمكن للمتطرفین الدفع بشعارهم اللاعقلاني الذي يدعو للتطبیق الفوري 
للشريعة إلا عبر اضفاء القدسية على الفقه » ومن ثم تشویه حصائصه الاساسية . 
فالتطرفون یعتبرون أن «الشريعة بناء جاهز مکتمل یستدعیه اجتمع في لحظة تاريخية 
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مواتية فبصلح آمره كله وتتراجع الفاسد كلها" . وفي أكثر صور ذلك النمط من 
التفکیر ابتذالا يتم اختزال الشريعة في مجرد بعدها القانوني التعلق فقط بالحدود . 
ویرفض الاسلامیون الجدد ذلك النهج بشکل قاطع ‏ فلا يجوز أن تکون العقوبات هي 
نقطة البدء ؛ لان کل عقوبة قررها الاسلام تتطلب أولا حصول الناس على حقوقهم ۰ 
إذ ينبغي تحقيق اجتمع العادل من أجل تطبیق الحدود . وقد ضرب كمال أبو اد 
مثلا بالخليفة عمر بن الخطاب الذي رفض قطع يد السارق لانه سرق بسبب جوعه » 
فالرجل كان محروماً من حق من حقوقه الأساسية . ومن وجهة نظر الإسلاميين 
الجدد فان الإسلام ليس رسالة لعقاب الناس وإغا طريقة حياة تهدف إلى الوفاء 
باحتياجاتهم وضمان سعادتهم » والشريعة هي الوسيلة لتحقيق ذلك لهدف ‏ فكيف 
إذن يمكن اختزالها في العقوبات فقط؟ 

ویعتقد الإسلاميون الجدد أن ذلك التشويه الخطير في الدعوة لتطبيق الشريعة 
ينبع من غياب التعليم الديني التعمق » فهو فراغ يلاه ما يطلق عليه كمال ابو اند 
«الإسلام السماعي» . وهو يقصد بتلك العبارة ذات الدلالة أولئك الذين يعرفون 
الإسلام «عبر كلمة هنا ومحاضرة هناك › ولكن لا يعلمون شیثاً عن الفقه أو الشريعة 
أو قواعد الاستدلال والاستنباط » وحتى أولئك الذين يتعلمون شيئاً عن القرآن 
ويعرفون مثات الأحاديث النبوية فإنهم يفعلون ذلك دون فهم لقواعد الفقه أو إدراك 
لمعاني الشريعة » بل لانهم لا يعرفون شيثاً عن ظروف مجتمعهم فإنهم يعجزون عن 
إصدار حكم ديني سليم . آولئك ليسوا في موقع يسمح لهم بالحديث عن الدين » 
والذين يستمعون لهم أكثر جهلا وحماقة منهم لأنهم يعطون اهتماما لمن لا 
یستحقون» (), 

ویکافح الاسلامیون الجدد لانقاذ قضية الشريعة من شعارات الاسلام التطرف 
وأولثك الذين یقبلون رژی التطرفین بشأن طبيعة الشريعة وسبل تطبيقها(؟!) . وهم 
في ذلك یسعون إلى إعادة الجدل بشأن الشريعة إلى الوسط الاسلامي ومن ثم جعله 
أقرب إلى رسالة الاسلام الحقيقية . ویتطلب ذلك التأكيد على القيم ا حورية والقاصد 
العليا التي مكن تطبيقها تدريجياً عبر اجتهاد خلاق ؛ وهم يركزون في جهدهم 
التفسيري على توضيح ذلك الوقف الذي يركز على القيم وعلى التدرج ؛ والتأكيد 
بشكل استثنائي على أهمية مفهوم الاجتهاد . فحتى وجود النص لا يعني إلغاء 
العقل عند كمال أبو اجد . فهو يقول إن «ما استقر عليه كثير من علمائنا أنه لا 
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اجتهاد مع وجود النص ينبغي أن يوضع في إطاره الصحيح» . وبکل وضوح یقول : 
«فوجود النص لا يلغي بالضرورة دور العقل والاجتهاد ۰ إذ إن فهم مراد الشارع وتحدید 
مدلولات الألفاظ والترجيح بين النصوص المتعددة الي يوحي ظاهرها بالتعارض » 
كل ذلك اجتهاد لا يحول دونه وجود الدلیل النقلي»(۷۶ ویشرح القرضاوي ما ينتج 
عن وجود أكشر من تفسیر لعظم النصوص القدسة التي تقرر أحكاماً مفصلة 

ومحددة »فما ينتج عن ذلك هو وجود أساس لدارس ومذاهب متعددة في الفقه . 
لهذا السبب يخلص القرضاوي إلى أنه حتی النصوص التي تتعامل مع قضايا محددة 
لابد من النظر إليها باعتبارها «نورا هادياً لا قيداً جامدا» منم دور العقل . وحين يبدو 
بعض التناقض الظاهري بين النصوص ۰ یظل هناك مشترك بینها إذا ما تم الترکیز على 

ما قصده الشارع وما فيه مصللحة للتان ۲۹۱ , 

وتطبق مدرسة الاسلامیین الجدد تلك المفاهيم الرنة التعلقة بالغرض من النص 
والصلحة العامة » على مسالة التعددية في انجتمع الاسلامي ؛ فالاسلام عندهم بری 
من النزوع إلى القضاء على التعددية أو تقلیصها . ويشير كمال أبو انجد إلى وجود 
عدد من الأیات القرآنية الصريحة في اعترافها بالاختلاف واحتفائها به . فهو کتب 
یقول إن «الانسان مخلوق مکرم فضله الله على باقي مخلوقاته . وهو تفضیل لا علاقة 
العو سات مسري لبر EDGE E‏ 
أو العرب دون غيرهم» . وهو يؤكد على أن آيات قرآنية عدة تعبر صراحة عن حقوق 
البشر رغم اختلافهم » وأن القرآن بالغ الوضوح في اعتبار ذلك الاختلاف بين البشر 
نعمة من الله . قلوشاء الله ملق الاس متمائلين7) ۰ ولکن القرآن يشير إلى أن 
تلك التعددية هي إحدى دلائل عظمة الله . «ومن آياته خلق السموات والأرض 
واختلاف السنتكم وألوانكم إن في ذلك لآيات للعالين»' . وکما يدعو الله البشر 

إلى استکشاف عجائب الارض » فانه يقول لهم إنهم جمیعاً جاءوا من نفس واحدة : 
«إنا 0 من ذکر وأنثى وجملناکم شعوبا وقبائل لتعارفوا إن أكرمكم عند الله 
أتقاکم»(۲۹) . ويقول أبو الجد إن الشريعة تعتبر الكرامة الانسانية الشتركة هي نقطة 
البدء نحو العمل من أجل ضمان الحريات واحقوق وحماية النفس والعرض 
والممتلكات . وتلك الواجبات الاجتماعية هي التي تنظم العلاقة بين الأفراد وتلزمهم 
باحترام حقوق الآخرين وحياتهم ومتلكاتهم وخصوصياتهم ؛ فالإسلام متفرد في أنه 
أنزل احترام امحقوق منزلة المسثولية القدسة . والأساس الوحيد لأي استثناء لا يكون 
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الا حماية حقوق ال خرین أو من أجل مصلحة الجماعة ككل . 

إن هذا الفهم الرکب للشريعة له تداعياته لعملية الهمة ؛ فاعتبار الاسلامیین 
الجدد أنه یتحتم على كافة أعضاء اجتمع الاسلامي القبول من حيث البدا بأن 
امجتمع تنظمه الشريعة يضع في الواقع المعيار لرسم حدود ذلك المجتمع وضوابطه . كما 
أن تمييزهم بين الفقه والشريعة يلعب دورا في موقفهم من دعاوى الإقصاء ؛ فالكثير 
من الأفكار الإقصائية تأتى من الفقه لا الشريعة . ويعتبرها البعض حاكمة وكأنها 
من الشريعة . وبشكل عام فإن الجدل الهم بشأن العلمانية يتمحور حول هذه القضية . 


دمج العلمانيين المعتدلين: 

إن روح الشريعة - كما يفهمها الإسلاميون الجدد - تحتفي بالاختلاف ؛ فمن 
وجهة نظرهم » تهدف الشريعة إلى تيسير عملية تنظيم الجماعة البشرية التي تنطوي 
بالضرورة على تعددية وذلك على نحو يوازن بين حقوق الجماعات وبين المصلحة 
العامة . ويوضح التعامل مع العلمانيين في المجتمع الإسلامي رؤية الإسلاميين الجدد 
لكيفية تحقيق ذلك التوازن العادل ؛ فللعلمانيين عندهم مكان في المجتمع الاسلامي 
بشرط ألا یتحدوا ثوابته أو يسعوا إلى تقویضها على نحو يعرض المجتمع للخطر 
ويحرمه من هويته الإسلامية . 

ففي بيانهم » يلمح الإسلاميون الجدد بوضوح إلى التعاون مع العلمانيين وغيرهم 
من خارج التيار الاسلامي من أجل المصلحة الوطنية . وهم يعتبرون أن النهضة تعتمد 
على التفاعل بين كل قطاعات وعناصر الأمة › إذ لا يمكن لفريق وحده أن یتحمل 
ذلك العبء . وهم يعترفون بالاختلاف » ويعبرون عن الاستعداد للعمل مع الآخرين 
الذين قد يشتركون معهم في بعض من رؤيتهم . ولكن الطلوب من انجتمع هو أن يقبل 
أن مصر بلد إسلامي بحكم الأغلبية ؛ وبالنص الصریح في دستورها . ومن ثم يدعو 
الاسلامیون الحدد دعاة النهضة من کل مذهب والداعین إلى الحرية والعدل من كل 
مدرسة فكرية أن بتجاوزوا الحدود الفاصلة بين تلك الذاهب والدارس ٠‏ وأن يقوي 
بعضهم بعضا في ميادين الفكر وساحات العمل على السواء » جاعلين شمارهم 
«نتعاون فيما اتفقنا عليه ويعذر بعضنا بعضا فيما اختلفنافیه ۲۳ . وینبخی أن ينبني 
ذلك التعاون الواسع على العقلانية » وتحرير العقول » والتسامح تجاه الآخري نآ . 

ورغم أن الإسلاميين الجدد يسلمون بلا شك بأن الإطار الأساسي للامة 
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إسلامي » فانهم يقدرون بشكل إيجابي الوجود القوي والاستثنائي للتيار الفكري 
العلماني في المجتمع المصري » بل إنهم لا يجدون في تأثير العلمانيين تناقضا مع 
المبادئ الإسلامية » كما قد يتصور البعض . فتعبير العلمانية نفسه كما يقول كمال 
أبو نجد يساء فهمه أحياناً حتى من جانب الباحثين على نحو يؤدي إلى خلق 
تعارض بينه وبين الإطار الإسلامي في مجالات لا يوجد فيها تعارض ؛ فالكشير من 
العلمانيين يقبلون في الواقع مبدأ تطبيق الشريعة . ويؤكد الإسلاميون الجحدد على أن 
القبول بدا تطبيق الشريعة لا منم من الاختلاف مع الفقه » بل أكثر من ذلك فإن 
رؤية الإسلاميين الجدد تنطوي على مساحة -أيضا- للاختلاف بل والمعارضة النشطة 
لقضايا مهمة تتعلق بكيفية تطبيق الشريعة وتوقيته . وتظل كل تلك الأبواب مفتوحة 
أمام العلمانيين في إطار عملية تطبيق الشريعة . والعلمانية التي يمكنها التوافق مع 
ذلك الفهم لطبيعة الشريعة وعملية التطبيق المناسبة هي ما يطلقون عليه «العلمانية 
المعتدلة» والتي لا يجدون مشكلة في وجودها في انجتمع الاسلامي . 

آما «العلمانية التطرفة» فهي التي يعرفونها بأنها تمثل أولئك الذين يرفضون من 
حيث البدا تنظيم الشريعة لحياة المجتمع ؛ لأن من شأن ذلك الرفض هدم المجتمع 
الإسلامي . ومن ثم لا يمكن قبول العلمانية التطرفة في إطار رسم حدود امجتمع 
الإسلامي . ويقول أبو الجد : «إن ما يرفضه الإسلام في العلمانية هو علمنة امجتمع أو 
عزل الدين عن تنظيم الحياة الاجتماعية» . ويضيف أن فكرة الفصل بين الدين 
وا مجتمع نشأت في الغرب لأنها تتسق مع مبدأ المسيحية «دع ما لقيصر لقيصر وما لله 
لله» . ویقول يوسف القرضاوي إن ذلك المبدأ ليس له أثر سلبي في السياق الشقافي 
الغربي ؛ لأن امجتمعات الغربية طورت مصدرين منفصلين ومستقلين للسلطة » الأول 
للاحتفاظ بالدين في المجال الخاص ؛ والثاني لتقوية الدولة من أجل الدفاع عن 
الصالح العامة للمجتمع . كما أن السيحية لم تنطو أبداً على قواعد لتنظيم كافة 
جوانب الحياة . ومن ثم فإن القوانين الوضعية لا تغضب المسيحيين ؛ لأنها لا تحل 
محل شريعة منظمة مستمدة من دیتهم . بل إن السيحية «لا يقوضها الفصل بين 
الدين والدولة ؛ لأن هناك سلطة دينية تحمى ذلك الدين وتدعمه دون تدخل من 
الدولة . أما في الدولة الإسلامية فستكون النتيجة دين بلا سلطة تدافع عنه أو 
تدعمه» . ومن ثم يعتبر الإسلاميون الجدد أن الدولة العلمانية متجانسة مع 
السيحية ؛ لأنها لا تقوض سلطة المسيحية وإغا تقوم بتحديد مجالها فقط » هذا بينما 
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«تتناقض العلمانية التي تعني فصل الدين عن وا یمالسا تناقضاً 
كاملاً وغل تهديداً مباشراً لشموليته كنظام حياة» ۲7 . ومن ثم فان رفض مبدأ 
تطبيق الشريعة من جانب العلمانية إنغا يعني إنكار شمولية الاسلام . وإذا ما تم تنفيذ 
ذلك في السیاق الثقافي الاسلامي فان مبدأ لفصل هذا یکون مدموا 82) , 

غير أن الإسلاميين الجدد يتعاملون مع تلك الرؤى العلمانية التطرفة على أساس 
أنه من المکن تجاهل رفض البعض لبد تطبيق الشريعة بشرط ألا يسعى أصحابه 
لحشد التأبيد لفكرهم . وحين تخرج بعض القضايا التي تطرحها العلمانية التطرفة 
إلى العلن » یقلل الإسلاميون الجدد في أغلب الأحيان من التهديد الذي يمثله حتى 
أولتك العلمانيون التطرفون ٠‏ ويؤكدون على أن الامة تواجه تهديدات أكثر خطورة 
ينبغي مواجهتها . وفي مقابل تحفظاتهم احکومة بشأن العلمانيين المتطرفين » يركز 
الإسلاميون الجدد على القبول الكامل للعلمانيين المعتدلين ويعطون لذلك الأولوية 
من جانب المجتمع » فمن وجهة نظرهم فان ذلك القبول مهم من أجل تقوية الامة . 

يقول كمال أبو امد إنه في القلب من الوقف العلماني يأتي الإمان بأن السلطة 
السياسية تنبع في النظام العلماني من لمجال المدني لا من مصادر دينية أو ثيوقراطية . 
ويؤكد أنه لا توجد لدى الإسلام مشكلة في قبول ذلك المبدأء فالإسلام في الواقع 
يرفض صراحة فكرة الدولة الدينية . ويمكنه بسهولة قبول الدولة الديمقراطية التي 
يدافع عنها الكثير من العلمانيين على الاقل نظرياً - رغم تأییدهم -أيضاً- لأشكال 
مختلفة من النظم السلطوية . ويقرر أبو اند -بلا مواربة- أن فكرة الدولة الديمقراطية 
التي تستمد فيها السلطة من رضا المحكومين فكرة متسقة تماما مع الدعوة لنظام 
إسلامي . وهو يقول : «ومن تحليلنا لطبيعة السلطة السياسية في الدولة الإسلامية » لا 
نجد لنا تحفظاً على هذا العنصر من عناصر علمانية الدولة ‏ ولا نظن أنه يشكل نقطة 
تصادم مع الدعوة للاسلام أو مع إقامة نظام سياسي إسلاي»* . 

وینبع اخلط الان من أن مصطلح العلم نية باللفة لجرب مدق فين قزر 
نفسه الذي تأتي منه كلمة «علم» فیفترض البعض على نحو خاطىء ء أن العلمانية تشير 
إلى صدام بين الدين والعلم . ويؤكد كمال أبو ا جد على غياب مثل ذلك الصدام في 
الاسلام . على العكس »فالإسلام يحث الناس على الاستخدام الكامل لهبة العقل 
التي منحها الله لهم في كل ميادين العلم . ولا توجد أية قيود على القبول الكامل 
بالعلمانيين العتدلین الذين يحتفون بالعلم والعقل في إطار امجتمع الإسلامي . 
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ولکن بالنسبة لآخرين » تعني العله‌انية الالعزام بالحقوق الدنية والقانونية 
والسياسية لكل الواطنین بغض النظر عن العرق أو الدين أو غير ذلك . وهم یعتبرون 
أن ذلك الالتزام هو جوهر الفكر العلماني وأحد الأهداف السياسية للحركات 
العلمانية . ومن ثم يرى هؤلاء أن الوقوف ضد العلمانية معناه الوقوف ضد الإعلان 
العالي لحقوق الانسان . ومرة أخرى يقول كمال أبو المجد في لغة صريحة : «إن 
إسلامية الدولة لا تمس هذه الساواة» . ورغم أن نظماً ٍسلامية بعینها - مثلها مثل 
النظم غير الديمقراطية بکافة توجهاتها - قد تنتهك تلك الحقوق الانسانية والدنية في 
الواقع العملي » إلا أن تلك المارسات السلوكية لا يجوز ربطها بالاسلام نفسه(۹ . 

ویعتقد الإسلاميون الجدد أن العلمانیین العتدلین والاسلامیین الوسطیین 
یشترکون في الالتزام منظومة واسعة من القیم تفتح الباب - نظرياً على الأقل - أمام 
فهم متبادل وتعاون مشترك کاعضاء في انجتمع الإسلامي . وهم یعلنون صراحة 
تقدیرهم لتیارات علمانية عدة في کفاحها من أجل قیم مهمة مثل العدل ‏ والحرية : 
والعقلانية »من داخل إطار العلمانية » ومن هنا یدعون هؤلاء إلى الانضمام لهم 
لتشكيل مدرسة فكرية اثتلافية ۰ .. یتعاون أطرافها على البر والتقوی وإشاعة الخير 
والعدل بين الناس»(۲ . ولا یجد الاسلامیون الجدد نظریا عقبات فى طریق التعاون 
مع العلمانيين المصريين العتدلین في كل الشروعات الوطنية من أجل الصلحة 
العامة» . 

وفي الوقت ذاته يدرك الإسلاميون الجدد أن هذه الفرصة الكبرى في التعاون لم 
تحدث في كشير من الأحيان . وهم يقفون بقوة ضد المتطرفين الإسلاميين الذين 
يهاجمون بلا تمييز كل التيارات العلمانية ؛ ويرون أن ترشيد الجسد الإسلامي » معنى 
علاج ذلك الغضب الجامح والنزعات الانعزالية »له أولوية رئيسية تقع في قمة 
مسئولياتهم ۱ . ولكن في الوقت ذاته » يعبر الإسلاميون الجدد عن دهشتهم 
وحزنهم لوقف بعض العلمانيين الذين يرفضون بشكل مطلق الحوار والتعاون حتى مع 
تيار الإسلام الستنیر ۳۷ ؛ ففي ردهم على الدعوة للحوار من جانب أولئك 
الإسلاميين الإصلاحيين يقول العلمانيون إن الإسلاميين يختلفون فيما بينهم فقط 
في الطريقة التي يقدمون بها أنفسهم أو الوسائل التي يستخدمونها » أما الأهداف فلا 
يوجد عليها خلاف بين المعتدلين والمتطرفين الإسلاميين . ويقول كمال أبو اجد : 
«یبدو أن أولئك العلمانيين «مصممون على التعامل مع روافد التيار الإسلامي كلها 
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بلا مییز ؛ ویصرون على أن ینسبوا إليها -بغیر استثناء- قائمة طويلة من السوءات 
على رأسها الجمود ؛ والغيبية » ومحاربة لعقلانية ؛ وعارسة القهر الفكري والاکراه 
النفسي » والکفر بجمیع صور الدعقراطية ؛ واستباحة لعدوان على الآخرين » وعارسة 
العنف والوسائل الانقلابية في العمل العام»() . ويقرر آبو انجد أن هناك آخرین من 
العلمانیین یتجنبون مغل تلك الشعارات غير السوولة بل ویقدرون حسن نوایا 
الاسلامیین المعتدلين » ولکنهم في لنهاية یستخفون بکل عناصر التيار الاسلامي 
لأسباب أخرى . فهم قد یقرون بإمكانية اعتبار الإسلاميين العتدلین شرکاء لهم » 
ولکنهم يرون أنهم آفراد متفرقون لا وزن لهم ولا تأثير ‏ ویشککون في قدرتهم على 
مواجهة الغلاة التشددین ولرادیکالین «من أتقنوا فنون الحركة السیاسیة» . وتکون 
نتيجة موقف العلمانیین من الطرفین واحدة وهي أنه لا حاجة للحوار مع لزسلام 
الستنیر ؛ لأنه حين تحدث الواجهة الحقيقية فهم إما سیتنکرون لواقفهم ۰ أو سوف 
بتم تهيشهم من جاب نات . 

ورغم ردود الأفعال تلك التي تأتي من العلمانيين ؛ یمن الاسلامیون الجدد 
جمیعاً بأن الصلحة الوطنية تقتضي الحوار بين كل التيارات الکبری . ولكن بالنسبة 
لهم ٠ ٠‏ تطرح قضية لعلمانية السوال احوري التعلق بكيفية تعریف الصلحة 
ر . فیقول فهمي هويدي إن انجتمع ليس مجرد حدود وأرض وشعب ۰ 
ولكنه يتضمن ثقافة تربط كل تلك العناصر - أي القيم الروحية والفكرية والأخلاقية 
والادية لأي مجتمع . ويؤمن الإسلاميون الجدد بأن سلامة تلك العناصر الرئيسية هي 
شرط محوري لمارسة الحقوق والحريات الاجتماعية . وعلى ذلك يحق للمجتمع أن 
يقيد تلك الحريات حين تتعرض سلامة تلك العناصر للتهديد . فلا يمكن للمجتمع 
الإسلامي أن يسمح للعلمانيين المتطرفين باتخاذ خطوات عملية لهدم الالتزام 
الإسلامي احوري بتطبیق الشريعة التي يعتمد عليها النظام الإسلامي العام أصلاً . 
ولكن ذلك المجتمع يرحب بالعلمانيين المعتدلين الذين لهم إسهاماتهم في بناء امجتمع 
على أسس مدنية لا دينية وفي إقامة نظام سياسي ديمقراطي » ويؤمنون بتوسيع مجال 
العقلانية والعلوم امختلفة في الحياة الاجتماعية والفكرية على نحو يجعل النهضة 
الانسانية مکنة(. 

وتقع قضایا المرأة وغير ير المسلمين في المجتمع الإسلامي في إطار الجدل بشأن 
تطبيق الشريعة وإن كان بشكل مختلف » فمع هاتين المجموعتين » فان القضية ليست 
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متعلقة بضوابط امجتمع الاسلامي واحفاظ علیها كما هو ا حال بالنسبة للعلمانیین » 
واغا هي مسألة تتعلق بطبيعة الا دوار في انجتمع الاسلامي . ویوضح الجدل بشأن 
تطبیق الشريعة بجلاء الاختلافات التي تفصل بين رژی الإسلاميين الجدد ورژی 
التقلیدیین والتطرفین بشأن حقوق وواجبات المرأة وغير السلمین في مجتمع تحكمه 
الشريعة . 


الشريعة وحقوق الرأة وغیر السلمین 
من وجهة نظر الإسلاميين الجدد » فان التطبیق السلیم للشريعة من شأنه أن 
يؤكد الساواة بين الرجل والمرأة في حقوق الإنسان » وفي قيمة کل منهما الروحية 
التي جاءت في القرآن وفصلتها السنة . ولکن کل أعضاء الدرسة یدرکون جيدا أن 
كل أشكال الانتهاكات التي لا صل لها في الإسلام يتم تبريرها من خلال فهم 
خاطىء للشريعة ‏ وبالذات فيما يتعلق بحقوق المرأة الفردية والأسرية . ومن ثم 
يذهبون في دراساتهم المعنية بشرح موقف القرآن والسنة من الرأة إلى الوقوف ضد 
التطبيقات المشوهة للشريعة .وهم يفعلون ذلك بشكل متكرر وبقوة كلما برزت قضية 
خصوصاً في مسائل الميراث » والشهادة القانونية » وحق المرأة فى الطلاق واختيار 
الزوج » فضلاً عن ختان الإناث . وفي كل تلك القضايا امشيرة للجدل تقوم أعمال 
الإسلاميين الجدد على اجتهاد إصلاحى يستهدف الفتاوى الخاطثة التى أسهمت 
فى انخسار الحقوق الشخصية للمراة تحديداً . ۰ 
- وكلما واجههم جدل عام من وقت لآخر بشأن معنى الشريعة بالنسبة لغير 
السلمین » فإنهم يستلهمون روح القرآن التي تحتفي بالتعدد والمساواة بين البشر . 
ويقول أبو المجد إن مبادئ التسامح التي جاءت في القرآن وفصلتها السنة تشكل 
الصدر الرئيسي » «بينما يظل كل ما عداها مفتوحاً للنقاش حتى تتمکن الشريعة من 
الاستجابة إلى الظروف المتغيرة» ( ؛ فالقرآن يجعل الاختیار لا القوة لعنصر 
الأساسي في الدين » ویقرر حقوقاً للبشر بغض النظر عن الدين الذي يختارونه . ومن 
منطلق هذه البادی التي تمثل الضوء الهادي » يواجه الإسلاميون الجدد قصور 
التقليديين وللتطرفین حين يتعاملون مع السیحیین في الجتمع الإسلامي . وهذا 
التوجه الجامع هو الحاكم لمشاركة الإسلاميين الجدد في نقاشات عامة ساخنة 
ومتعددة تعلقت بالحقوق الدنية والقانونية للأقباط في ظل الشريعة . وقد احتلت 


152 


مسالة حقوق غير السلمین آهمية متزايدة في ظل الاحتقان الطائفي واندلاع اعمال 
العنف التي ألمت صر في الربع الأخير من القرن العشرين » وهددت الوحدة الوطنية . 
وفي كل مداخلاتهم شدد الإسلاميون الجدد على الحاجة إلى اجتهاد مستمر يترجم 
روح القرآن إلى حقيقة اجتماعية أكثر تسامحا 5 

وكما يتضح من كتاباتهم عن انجتمع الإسلامي ؛ فإن الإسلاميين الجدد ليسوا 
غرباء عن القضايا الثيرة للجدل . وبعض تلك القضايا من صنعهم . فمن واقع 
شعورهم بالسوولية الفكرية والأخلاقية » فإنهم يضطرون للحديث صراحة إلى كل 
من يشاركونهم الالتزام ببناء مجتمع إسلامي عادل . وفي تعريف المجتمع الإسلامى 
يميلون بوضوح في اتجاه الانفتاح » ويدفعون نحو الاعتراف بالموقع المشروع للمرأة ؛ وغير 
السلمین ؛ والعلمانيين المعتدلين . وهم لا ينزعجون من المعارضة التي تجلبها عليهم 
تلك الواقف ؛ فهم يؤمنون أن تلك المواقف الجامعة التي يعتبرها آخرون هامشية تحدد 

في الواقع جوهر الوسطية أكبر وأهم تيارات الصحوة الإسلامية . وفي الوقت : ذاته 
يدرك الإسلاميون الجدد أن الدور الوطني المهم للصحوة نفسهاا لیس اقضائياً ولا 
أحادياً ؛ ؛ فليس بإمكان المسلمين ولا الإسلام اف مان في عرلا عن اسع 
والعالم » ولا ينبغي أصلاً أن يحدث ذلك ؛ فالمسلمون - ضمن آخرين - مكلفون 
باقامة اجتمع العادل : وهم مدعوون للتعاون مع المعتدلين لجعل مصر جامعة لكل 
اقا ومع سا مس کالب رکه وا 
الجهد . ویصدق ذلك على العتدلین من العلمانیین الذین يتم تقیبدهم بلا داع أحيانا 
أو تهميشهم بلا مبرر . بل ٍنهم يرحبون حتی بالتطرفین من العلمانیین للمشاركة في 
مشروعات تقوم على اٍعانهم بقیم يؤمن بها التيار الاساسي السائد عموما . ویری 
الإسلاميون الجدد أن إقامة ذلك امجتمع الاسلامي هي مجرد جزء من مهمة أکبر 
يدعو لها الإسلام . فالبشرية كلها - وليس فقط المسلمين والمسيحيين أو حتى كل 
المصريين - مسئولة عن عمارة الأرض والعمل المشترك لتحقيق مقاصد الله في 
الكون . وهم كمفكرين - لا صناع قرار- لا علكون سياسة خارجية ولكنهم - كما 
سيتضح في الفصل الأخير من هذا الكتاب - يمتلكون رؤية واضحة لكيفية تفاعل 
الصریین مع العالم والقيام بمسئولياتهم من أجل الإسهام في تحسين أوضاعه . وتلك 
الالتزامات الكبرى أذكرها هنا لأؤكد على المنطق الجامع الذي يحكم رؤية 
الإسلاميين الجدد للمجتمع العادل في مصر 
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إلا أن تلك الروح الكريمة الطموحة لها حدودها في الواقع ؛ فالاسلامیون الجدد 
لم یترددوا في أحداث عين شمس في أن يعلنوا للمجتمع الاسلامي والأمة ولعالم 
إدانتهم للمتشددين المسلحين الغاضبين الذين ارتدوا ثيابا إسلامية لتبرير ذلك . فلا 
مكان للعنف التطرف في المجتمع الإسلامي الذي ینشدونه ‏ ولا يمكنهم -أيضاً- 
كمفكرين إسلاميين أن یغضوا الطرف عن جهود التطرفین العلمانيين في تنفيذ رؤى 
من شأنها هدم ثوابت المجتمع الإسلامي . وبنفس القوة» في نهاية القرن العشرين » 
تحدث هويدي باسم المدرسة ليدين تهديدا جديدا برز من داخل الموجة الإسلامية . 
فقد أدرك الإسلاميون الجدد فوراً الخطر الكامن وراء الأحداث الصغيرة التى تكشف 
عن تدين مستغرق في ذاته يبتعد عن أي اهتمام بامحيط الاجتماعي . فالسعي نحو 
الخلاص الشخصي يشل تهديدا من شأنه إضعاف المجتمع الإسلامي العادل والعالم 
الأفضل الذي يبشر به . وقد تبوأ هويدي موقع القيادة في شن حملة ضد ذلك التدين 
الجديد قبل أن یهیمن علی الاسلام الوسطي . 

ففي أوائل ۱۹۹۹ أثار هويدي عمداً ردود فعل غاضبة بحملته على صفحات 
الأهرام لادانة التهديد الكامن فيما أسماه الدراويش(!؟*) . ولابد أن كاتباً صحفياً 
موهوبا مثل فهمي هويدي كان يدرك تماما الدلالة التهكمية لذلك التعبير الذي 
يستخدم في العامية للإشارة إلى أولئك الذين فقدوا عقولهم وصاروا مستوعبين في 
عالم خيالي 0 صنعوه لأنفسهم بأنفسهم . وقد اختار هويدي بالفعل الت التعبير السليم 
لینفذ إلى صور التظاهر بالتقوی البالغ فيهاامن جانب الغالین في لتدین » ولذین 
تتخفي آنانيتهم تحت عباءة الاسلام . وقد بدأ هويدي انتقاده اللاذع بقوله : «لقد 
صرت أخشى على العمرة من أولئك الندینین» . فقد اختار هويدي موضوعاً لا يجرؤ 
آخرون على الاقتراب منه ؛ وسجل رفضه الواضح للانخراط التزاید في أداء العمرة . 
ففضلاً عن فريضة الحج » يؤدي هؤلاء العمرة مرات لا حصر لها خصوصاً في شهر 
رمضان . وعبر عن انزعاجه من التقارير التي تشير إلى تأجير طائرات لتحمل مثات 
الصریین إلى مكة ؛ وأشار إلى أن عدد الذين يصلون مكة -خصوصاً في شهر 
رمضان- يقترب بشكل مطرد من عدد أولئنك الذين يذهبون إليها فى فترة أداء فريضة 
الحج . ولان الکثبرین من شتى أنحاء العالم الاسلامي يذهبون بنية البقاء هناك لمدة 
تصل إلى ثلاثة أشهر » تساءل هويدي عما إذا كان من الممكن لأي مجتمع إسلامي 
أن يتقدم خطوة واحدة » في الوقت الذي يتم فيه توجيه الموارد إلى مثل تلك الأمور . 
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ورغم أن هويدي يقر بضرورة الترحيب بظاهر التعبیر عن الالتزام الديني » إلا أنه 
یتساءل عما إذا كان ذلك الافراط الفردي يعد من الاسلام . 

وهو هنا یذکر قارئه بأن الاسلام يؤكد على السوولیات الاجتماعية لافراد 
امجتمع » ويشير إلى أن اجتمع العادل لن یخدمه الاهتمام البالغ فيه بأشكال التدین 
وعارساته ؛ في الوقت الذي لا يتم فيه الوفاء باحاجات الأساسية للناس والأمة . 
ویقول إن البعض قد اختزل «فکرة لتعبد لله وأداء العمل الصالح في حدود الفرائض 
التقليدية والطقوس التي يقبل عليها الأفراد ويبالغون في الانشغال بها والسهر عليها 
بغية الاستزادة من الحسنات . غير أنهم في استغراقهم هذا يتطلعون إلى حلاص 
أنفسهم كأفراد ویتجاهلون انجتمع من حولهم » الأمر الذي يضفي من غير قصد نوعاً 
من الأنانية على تلك الصورة من التدين التى محورها الأنا ولا مكان فيها للآخر .» 
ويرفض هويدي ذلك التشويه للأولويات الإسلامية معتبرا أن «ذلك الفهوم الذي 
يوظف العبادة لأجل خلاص الذات يتناقض مع المنهج الإسلامي . ذلك أن فكرة 
استخلاف الله للانسان فى الأرض تحمله بالمسؤولية عن عمارتها والنهوض 
مجتمعاتها» . ۱ 

وقد تدفقت رسائل الاحتجاج كما توقع هويدي وهي التي أطلق علیها «ثورة 
الدراویش» » الذین احتجوا على هجومه علیهم . سأله أحد القراء : «أليس هذا الذي 
تنتقده خير من التطرف والارهاب؟» بينما طالبه آخر بأن يوجه اهتمامه إلى محاربة 
الفساد ؛ وعاتبه قاری ثالث قائلا : «لا تكن من الذين يربدون أن يطفئوا نور الله 
بأقلامهم . فنحن إذا ما أهملنا ديننا تشكون » وإذا عبرنا عن تدیننا تهاجموننا . ماذا 
تریدون منا بالضبط؟(۹۹) 00 

لکن هويدي كان مستعدا للرد على منتقدیه على نحو یوضح موقف الإسلاميين 
الجدد من بناء اجتمع . وقد بدأ هويدي حديثه بالقول بأن هناك من یرون أن مصر 
يمكنها مواجهة تحديات التنمية في العالم العاصر عبر تهميش الدين ؛ وهناك آخرين 
يفرغون الإسلام من محتواه الجوهري اللتزم بالسعي نحو تحقيق العدل في الأرض 
كماهو الحال مع الأديان الأخرى ؛ ويرى هويدي أن كلا المنهجين سوف يحرم 
الصريين من مصدر بالغ الأهمية وهو الثقافة والحضارة المستلهمة من الدين التي هي 
إحدى مقومات الهوية ومصدر من مصادر الإبداع . فالطلوب هو الدين الحضاري 
الذي يلتزم بالتعاليم والقيم ولا تغيب عنه المقاصد . إنه ذلك التدين الذي يقرن 
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الامان بالسلوك القوي والعمل الصالح ؛ ويضيف هويدي قائلا : «لا آبالغ إذا قلت إن 
الأمل في النهوض بهذه الأمة معقود على إشاعة ذلك النوع من التدین الذي أتمنى 
أن تسري روحه بين أتباع كل الديانات في أوطاننا وفي المقدمة منهم السلمون 
والمسيحيون .» ويدعو هويدي إلى أن تكون مهمة إحياء التدين الحضاري «على أجندة 
الخلصين من مشقفينا » بل ولعلي أغامر وأقول إن تلك الهمة التي أشير إليها هي في 
المستقبل المنظور أمٌ السائل بامتیازه(۹۳ . 

ويوضح هويدي العلاقة بين التدين الحضاري وبين مهمة بناء امجتمع » عبر 
المقارنة بين ذلك النوع من التدين وبين التدين الغاضب وتدين الطقوس ؛ فالمتطرفون 
یسمون فعلاً إلى تغيير المجتمع ولكنهم يفعلون ذلك من «الباب الغ الغلط وبالأسلوب 
الغلط» . وكان غلطهم الأكبر هو أنهم بدأوا بمحاكمة المجتمع وادانته سلفاً »ومن ثم 
نشأت بينهم وبين المجتمع علاقة توتر وصدام عبر عن نفسه بأساليب شتى ؛ تراوحت 
بين الحكم على المجتمع بالكفر وبين استخدام العنف ضده . «ورغم انحسار موجة 
العنف إلا أن هويدي يحذر من تجاهل الوضوع ‏ لأن أسباب ذلك العنف لم تدرس 
على نحو جاد» ؛ ومن ثم لم تعالج من أي باب . وعلى ذلك فإن «الإنجاز الأمني 
اقترن بإحفاق ثقافيٍ وسياسي ؛ صحيح أننا نتتحدث عن فئة استثنائية ومحدودة 
ولکن الصحیح سا أنها مليئة بالحيوية وعالية الصوت » ثم إن محدوديتها ينبغي 
ألا تغرينا بإهمالها لان معظم النار من مستصغر الشرره(۹۲ . ۱ 

وفي الاعوام ال ولی للقرن الجديد , جاء التهدید الأكبر والأكثر وضوحا من 
الدراویش على حد قول هويدي ؛ فهم لا يبالون بانجتمع » ویفصلون الأخلاق عن 
العاملات ‏ والمسؤوليات العامة لا مکان لها في فهمهم للدين . ويعطي هويدي مثالا 
للدراویش بنلك الذي لدیه الاستعداد لأن «یدفع مشات الالوف في بناء مسجد 
يحمل اسمه ويمتنع عن الاسهام في بناء مدرسة أو وحدة صحية أو إقامة صناعة 
صغيرة في مجتمعه» . ومنهم من «يهتم بظهره الديني غاية الاهتمام ويژدي الصلوات 
في مواعیدها لکنه یتهرب من مواعید عمله .ومنهم من لا يكف عن البسملة 
والحوقلة في حين لا یسلم الناس من بذاءة لسانه وخشونة طبعه .» ویقول هويدي إن 
ذلك النوع من التدین قد صار الأكثر شيوعاً الأسف » ومن حصائصه الكسل الفكري 
والاجتماعي . ويشرح هويدي ما قصده بالدراويش بقوله إنها «تلك الشريحة الواسعة 
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توارثوا الدين واتبعوا ما سمعوا ولم ینخرطوا في أي حزب أو تنظیم . وأغلب الظن 
آنهم لیسوا معنیین بالسياسة » وغاية مرادهم أن یعمروا طریقهم إلى الله وآن یظلوا 
وي وی حي . ويدين هويدي ذلك التدین باعتباره تدياً مجانياً 
يمارسه البعض دون أن يكلفوا آنفسهم أي تبعات في الأخلاق والسلوك . «ولا أتردد 
في أن أقول إن هذا التدين الطقوسي بثابة طاقات إمانية مهدورته(۲ . 

ولم يكن مستغرباً أن يلجأ هويدي إلى كتابات الغزالي ولقرضاوي لتأیید وجهة 
نظره التي أدانت العنف ولكنها أدانت -أيضاً- تلك السلبية الاجتماعية من جانب 
التدینین . فمن الواضح أن الغزالي كان يشعر بأن الدراويش قادمون . بل إن 
القرضاوي -أيضا- كان قد حذر من إساءة ترتیب الاولویات . وکلاهما تحدث عن 
أسباب ذلك الانحراف عن الوسطية . وکان الغزالي یفقد صبره مع أولئك الذین کانوا 
یعتبرون أن الغرب هو وحده المسؤول عن تخلف العالم الاسلامي ؛ وکان يصر على 
الحديث عن الاسباب الحلية السوولة -ایضا- عن ذلك التخلف . بل كان الأهم من 
ذلك أن الغزالى يركز على الانحسار الفكري بقوله إن التدين تحول لتقاليد ومارسات 
طليعة با ساظیر » بینما انسجب انير ن من اغالات الاقعضادية وللسباسية 
والاجتماعية . فالانحطاط العام جاء بالأساس بسبب موت العقل » وتحول الإيمان إلى 
تقاليد موروثة بلا فكر" . ومن ثم وجد هويدي في كتابات الغزالي ما يؤيده في 
جهوده لمواجهة الدراويش . فقد عني الغزالي «في السنوات العشر الأخيرة من عمره 
بترشيد العقل السلم وإذكاء وعي الأمة» . وكان الغزالي يفزع من الخلل الذي يفصل 
الدین عن ول A‏ ا ا 
على الأمور الهامشية وينشغلون بها( 

وقد عبر هويدي عن جوهر رسالة الإسلاميين الجدد حين ذكر قراءه بأن لکثیر 

من آيات القرآن تبدا بتعبير «ویسالونك» ويذكر أمثلة : يسألونك عن النمره 
داريا امن اسر مر هويدي إن البعض عن یتحدئون باسم الإسلام لم 
يذهبوا إلى ما هو أبعد من تلك الاسثلة الموروثة وعجزوا عن مواجهة القضايا 
الاجتماعية في عصرهم . فمن اللافت للانتباه عند هويدي أن «أغلب العقول 
المتدينة لا تزال منشغلة بالأسئلة نفسها ولا تنتقل إلى الأسئلة المعاصرة . وإذا كان 
لي أن أتبع الأسلوب القرآني فسأقول ويسأونك عن الديمقراطية وحقوق الإنسان 
والتنمية الاقتصادية» 3 4 
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وسوف يتبين في الفصول القادمة من هذا الکتاب كيف تعامل الاسلامیون 
الجدد مع تلك القضایا تحدیدا » على نحو یختلف عن التعامل الخطر للمتطرفین معها ؛ 
وعلی نحو یتناقض مع تجاهلها من جانب الدراویش . 
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الفصل الرابع 
اقامه نظام اقتصادي 


في مقال احتفائي نشره في شتاء ۱۹۹۵ بجريدة الأهرام » يقول فهمي هويدي إن 
«تجربة البنوك الإسلامية على مدى عشرين عاماً تجربة واعدة رغم أنها عوملت على 
نحو غير منصف»۱ . وينبع عدم الإنصاف من التعالي الذي اتسم به تناول الاقتصاد 
الإسلامي من جانب نقاد علمانيين مصريين نظروا إلى الفكرة ة في ذاتها باعتبارها 
«موروثاً رجعياً» لا يناسب العالم الحديث(') . أما الاحتفاء فمصدره لسجل الشير 
للإعجاب لتلك التجربة في الاقتصاد الاسلامي التي سجلها أكثر من خمسين بنكاً 
أثروا في الاقتصاد الالي العا مي . فمن واقع التحرم القرآني للربا » يقوم البنك 
الإسلامي على مفهوم «البنك الاستشماري الذي يشارك في الربح والخسارة» في 
الأنشطة التجارية أو الإنتاجية التي بمولها(") . ومن وجهة نظر هويدي ‏ فإنها حين 
أعادت النظر فى الأساليب البنكية العروفة وابتدعت أشكالا جديدة من التعاملات 
الالية في ضوء ما يقره الإسلام » فإن البنوك الإسلامية قد اتخذت خطوات جريئة 
جعلتها واقعا مؤثرا لا يمكن إنكاره» . وتلك التجربة العملية » عند هويدي ‏ تثري 
الفقه الاقتتصادي الإسلامي ؛ حيث تعمل على التعامل مع هيمنة اقتصاد السوق 
العالي على نحو يتفق مع متطلبات المنظومة الأخلاقية العليا . 

ويقوم فكر الإسلاميين الجدد في كل الشؤون الاقتصادية على رؤية مؤداها أن 
الانسان في نشاطه الدنيوي هو خليفة الله في الأرض . ولعل أهم ما ينطوي عليه 
مفهوم الاستخلاف هو أن المال وديعة مقدسة لا مجرد سلعة . فالموارد والمؤسسات 
الالية ينبغي أن تخدم مقاصد الإسلام في إقامة نظام إنساني عادل لا مجرد تحقيق 
الربح کهدف في ذاته(*) . وقد لاقت فكرة أن الإسلام یتحدث لغة أخلاقية 
تستجیب لطالب العصر ردود فعل ايجابية فى الدواثر الالية العالية ؛ فقد أشار خبراء 
مالیون كبار إلى أن مجموعات عدة ظهرت حول العالم تدرك أن السوق هو القوة 
الحاكمة لأي اقتصاد ولکنها تسعی لوضعه في إطار منظومة أخلاقية . وهدف کل 
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أولئك الاصلاحیین عموما هو حماية الضعفاء » ووضع قیود على تجاوزات ال قویاء 
على الستوی الوطني والدولي . ففي عالم ما بعد الاتحاد السوفيتي وما بعد الارکسية 
برزت جماعات في الغرب منتمية للیسار تسعی إلى تشکیل بدیل اشتراكي للفردية 
المولعة بالريح وقوى السوق التي لا كابح لها » هذا بينما يهدف آخرون بشکل أکثر 
تواضعا إلى خلق شبكة أمان وصياغة برامج تضع قيوداً من أجل مساعدة الأكثر 
ضعفاً في امجتمع على التکیف بشکل فعال مع قوی السوق . وتسعى کل هذه الجهود 
لتفعیل الفكرة القائلة بأن الجماعة البشرية ذات مسؤولية عن احترام كرامة البشر . 
وقد تعاظمت مؤخراً فرص تبادل تلك الرؤى وما ينتج عنها من تجارب اجتماعية . 
وكما يقول كمال أبو المجد : «العالم كله اليوم بين يدينا خصوصا مع وجود الأقمار 
الصناعية والتلفزيون والفيديو وشبكات الإعلام ومراكز البحوث . وأستطيع أن أقول إن 
هناك رد فعل مناهضا للمادية الناتهة عن النظم الاقتصادية 0 ة على 
الاستهلاكية . وقد اتخذ ذلك شکل تدین يزداد اتاعاً حول المالم»(*) . ویشیر 
منظرو الاسلامیین الجدد كمال آبو اند ويوسف القرضاوي إلى البنوك الاسلامية 
كمثال حين يؤكدون بثقة على أهمية رسالة الاسلام في إطار التطورات العالية في 
وقت فقدت فيه المجتمعات المهيمنة في العالم - من وجهة نظرهم - الهدف 
الأخلاقي لصالح استهلاك طائش . 

ويعبر هويدي عن سعادته بشكل خاص بذلك الاستطلاع الذي أجرته مجلة 
الإيكونومست البريطانية » وهي امجلة الغربية الفضلة لدى الاقتصاديين العلمانيين 
المصريين » والذي تناول المد الاسلامي في العالم . وقد أشار تقرير انجلة إلى أن مجال 
البنوك الدولى ربا هو المجال «الذي لوا الاسلام يملك فيه شيشا متميزاً يمكن أن 
یقدسه( إلى . وقد ألقى الضوء على تلك الفكرة الجديدة موقر عنوانه «البنوك 
الاسلامية والاعلام الدولي «عقد في دبي في دیسمبر ۱۹۹6 ۰ هذا رغم أن البنك 
الأول من ذلك النوع كأن قد تأسس في ۱۹۷۵ . وقد رکزت مناقشات الوقر - الذي 
حضره مثلون عن كبرى البنوك الدولية على مدار يومين - على شرح المبادئ 
الاقتصادية المستلهمة من الاسلام » كما قام بتقييم الأداء الفعلي للبنوك الإسلامية . 
وقد جذب الوتر اهتمام الإعلام الدولي حين عرض السجل الإيجابي لا أنجزته تلك 
البنوك . ومع حلول منتصف التسعينات كانت هناك بنوك إسلامية مزدهرة في بلدان 
عربية من شمال أفريقيا للخلیج إلى باكستان » ومن تركيا وإيران إلى ماليزيا 
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واندونیسیا » بل وصلت إلى جنوب أفريقيا .. ويذكر هويدي أن تلك البنوك تتمتع بوزن 
E‏ اهتماماً واحتراماً دوليين . وتصل تقدیرات أصول 
تلك البنوك إلى ٠٠‏ مليار دولار » بينما وصلت تقديرات إجمالي ودائعها حول لعالم 
إلى ۰ ملیار دولار حتی منتصف التسعينات . غير أن كل ذلك لا ثل إلا حوالى 
۵ فقط من كل ودائع المسلمين في بنوك العالم . وتأمل البنوك الإسلامية في أن 
تجذب على الأقل 50 7 من إجمالي تلك الودائع في العقود الأولى للقرن الحادي 
والعشرين . وقد دفع نجاح تلك البنوك حتى الآن وخططها الجريئة للتوسع امجتمعٌ الالي 
العالمي - الذي تهيمن عليه المؤسسات الغربية - إلى الانتقال إلى ساحة البنوك 
الإسلامية . فقد أنشأ كل من سيني بانك وجي بي مورجان بنوكاً إسلامية في 
الخليج ‏ الامر الذي يشير إلى أن عارسات البنوك الإسلامية قد وجدت لنفسها مكاناً 
آمناً على خريطة الژسات الالية الدولية . 

وفي مور دبي عبرت بعض البنوك الاسلامية عن ريبتها من دخول البنوك 
الغربية مجال النافسة على الارضية الاسلامية متوجسة من قدراتها الاعلی وخبراتها 
الدولية الأطول . غير أن آخرين ومنهم الاسلامیون الجدد رحبوا بنلك التحدي وما 
بمثله من حافز يدفع نحو تحسين الأداء وابتکار خدمات وأساليب جديدة . ورغم أن 
الأمر انطوى على مخاطرة تتمثل في هروب الأموال منها » إلا أن هويدي أشار إلى أن 
البنوك الإسلامية ليست هدفاً في حد ذاته > واغا ين ینبغی أن ينظر إليها باعتبارها وسيلة 
لاستخدام أساليب إسلامية جديدة في العاملات الالية ية والاقتصادية . «فإذا ما قبل 
الآخرون تلك الفاهیم (مثل استبعاد الربا وتبنوا مفهوم المشاركة في الربح والخسارة) 
فان هذا معناه نجاح تلك الأفكار الإسلامية وعولتهاه! 8 

وقد نظر النقاد العلمانيون المصريون تقليدياً إلى الأطروحات المتعلقة بدور 
الإسلام في امجال الاقتصادي باعتبارها ليست عملية في أفضل الأحوال وخطرة فى 
أسوئها "٩‏ . وهم یتجاهلون حقيقة أن النظرين الإسلاميين والبنوك الإسلامية قد 
ابتکروا عدداً من الوسائل الجديدة للتكيف مع المشكلات التي تثيرها الفوائد » وهو 
الابتكار الذي دفع نحوه غياب الإجماع بين الفقهاء بشأن تلك القضية . فالمفكرون 
الإسلاميون يجمعون على تحريم الربا . ولكن الخلاف يتركز حول ما إذا كانت فوائد 
البنوك في العصر الحديث تدخل في باب الربا . ويعكف المنظرون - الذين يعتبرون 
فوائد البنوك مما حرمه القرآن - مع رجال البنوك على ابتکار مارسات جديدة تخلو من 
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الفائدة . وتأخذ جهودهم شکلین رئیسیین : ما التجارة أو الانتاج ؛ وکلاهما يذهب 
إلى توسیع مفهوم البنك من مجرد عمیل مالي إلى شريك استثماري لمن يولهم في 
الا نشطة التجارية أو الانتاجية . وقد استحوذت فكرة البنك كأداة فى العملية 
الإنتاجية أو التجارية -لا مجرد موفر لراس الال- على اهتمام الا جانب لاسباب 
تتعلق بالزایا التي تترتب علیها . ففکرة البنك الاستنماري تعطي للمودع حافزا جیدا 
يضمن من خلاله أن تنفق القروض في أمور مفيدة . ( وقد علقت الایکونومست 
قائلة : «یالها من خسارة أن البنوك الغربية لم يكن لدیها مثل ذلك الحافز في الکثیر 
من قراراتها بشأن القروض في السبعینات والثمانینات»)( ۲۱ . وفضلاً عن ذلك فإن 
فكرة الشراكة تؤكد على اشتراك من يستخدمون الال فى السوولية » الأمر الذي 
يجعل السوق الحر أكثر انفتاحاً بل وربا أكثر ديمقراطية . فكما تقول الإيكونومست إن 
مثل هذه الآفاق الواسعة تشرح لماذا لا يستحق الاقتصاد الإسلامي «شهقات الازدراء 
الجاهلة التى عادة ما يتلقاها من نقاده»(۲۲۱ . ويتساءل هويدي الماذا لا ندرك قيمة 
نجاحاتنا إلا حين يبدأ الاهتمام بها في الخارج؟»(۱۷ . 

ووفقا للإسلاميين الجدد ‏ فإن معيار الحكم على الاقتصاد الإسلامي يبدأ أولا 
بإدراك حقيقة أن يعتبر النشاط الاقتصادي يخدم مقاصد عليا ويعكس قيما جوهرية 
على رأسها الكرامة الإنسانية والعدل . لكن لا ينبغي الخلط بين تلك الرؤية وبين 
موقف بعض الاسلامیین الذين یعتبرون أن معضلة انجتمع المصري تنبع من أزمة 
أخلاقية . فعلى العكس من ذلك ‏ يرى الإسلاميون الجدد الأزمة المصرية من أوجه 
متعددة لها أسبابها المادية والأخلاقية على حد سواء . وبلغة صريحة » يحذر 
الإسلاميون الجدد الناشطين الإسلاميين من التفکیر الضيق الذي يقتصر على 
الأخلاقيات وحدها ؛ إذ يؤدي ذلك المنهج إلى رؤية خاطئة تعتبر أن الثل والقيم 
الإسلامية يمكنها أن تحل محل التقييم الواقعي للأوضاع الاقتصادية والجهود العملية 
لحل المشكلات . ويقرر بيان الإسلاميين الجدد أنه «لم يعد من المقبول علميا تصوير 
أزمة امجتمعات الإسلامية المعاصرة بأنها مجرد مشكلة أخلاق وقيم والغفلة - تحت 
ضغط هذه النظرة الواحدية الساذجة - عن المشاكل المعقدة للمجتمعات الإنسانية 
المعاصرة وعن تعدد جوانبها وارتباطها» . وفي تحذير لأنصار الإسلام السياسي قليلي 
الصبر يقول البيان : «إن الذين يتصدون لتغيير مجتمعاتهم وهم يحملون هذا الفكر 
البدائي الساذج يقدمون على مغامرة هائلة ويتجاهلون أن أمانة السوولية عن الآخرين 
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تقتضي بذل الزید من العناية في فهم مشاکلهم وادراك آبعادهاء(۱۳ . 

وقد صار لزاما في ذلك الوقت من عمر العالم الحديث أن يتم تحلیل تلك ال بعاد 
على مستوی عالي ولیس محلیا . وفي جهد واسم یعتمد على فقه الواقع النفتح على 
العالم » يحلل الإسلاميون الجدد القوى العالية التي شکلت العضلات الداخلية 
وتطلبت فکرا جدیدا . وهم يدركون أن الثورات الصناعية والعلمية السابقة تلتها 
تطورات ثورية في الانتاج والانتقال والاتصال خاصة في تکنولوجیا التخزين والنقل 
واستخدام العلومات . وقد خلقت كل تلك التغيرات - من وجهة نظرهم- مشکلات 
جديدة » وأضفت على مشکلات قديمة أبعادا جديدة ؛ فالاصلاحیون الاسلامیون 
عليهم أن يتناولوا ليس فقط حتميات التنمية وإغا -أيضاً- العضلات الاجتماعية 
مثل الفجوة المتزايدة بين الأغنياء والفقراء » فضلا عن الضرر الذي يلحق بالبيئة 
والذي صارت له الآن أبعاد عالمية . وما لم تتناول الحركات الإسلامية الإصلاحية 
تلك الموضوعات وما يرتبط بها من قضايا اقتصادية معاصرة فإنها ستظل منعزلة عن 
مجتمعاتها الى ستتردد فی اللبير وزاءها واغذ شعازائها ناخد انحا '".. ويعتقد 
الاسلامیون ند آن باسکان الجنمعات الاسلامية أن تستفید من معارف الآخرين 
وخبراتهم في مواجهة تلك التحدیات بشرط أن یفعلوا ذلك على نحو یتفق مع قيم 
الإسلام ومقاصده . 


تمكين الاطارالأخلاقي في النشاط الاقتصادي 

عند الإسلاميين الجدد تقع أنشطة البشر الاقتصادية من إنتاج وتوزيع واستهلاك 
بالكامل في دائرة الإسلام ؛ فالإسلام يرفض أية قطبية ثنائية بين الانسان ككائن 
أخلاقي يلتزم مقاصد عليا وبين الانسان ككائن مادي له مطالب مادية واحتياجات 
يجب تلبيتها . فقد خلق الله الإنسان حاملاً الخاصيتين معا وهما جزءان لا يتجزآن 
من الطبيعة البشرية التي فطر الله عليها عباده . وتلك هي صفات البشر في كل 
مكان بغض النظر عن اختلافاتهم الظاهرية . وتجاوز تلك الاختلافات في الإسلام 
مبني في جوهره على معجزة الخلق نفسها ؛ إذ خلق الله الرجال والنساء من نفس 
واحدة » وجعلهم أخوة وأخوات بغض النظر عن الدين أو العرق أو الجنس ۰ »بل إنه 
جعل الانسان خليفة له في الارض مكلفاً بعمارتها وفق مشیشته . ويعني مفهوم 
الاستخلاف أن كل البشر -لا العرب والمسلمين فقط - لهم الحق في الكرامة 
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ولعدل . وهم مکلفون با يذهب إلى ما هو آبعد من مجرد العيش والاستمتاع با هو 
موجود في هذا العالم ؛ إذ عليهم أن يعيشوا وفق القاصد العلیا التي قررها الخالق » 
وهم مکلفون بتدبیر الظروف التي تهیی القيام بتلك السوولية . 

ومن ثم يعني الاستخلاف أن احقوق الأساسية لكل البشر -بغض النظر عن 
الدين والعرق والجنس- هي في الوقت ذاته واجبات تجاه الخالق . ویقول هويدي إن 
حماية تلك الحقوق التي هي حقوق الانسان والله في الوقت ذاته هي «هدف 
الشریعة» » وهي تتراوح بين الحقوق الادية والروحية . ومن ثم فإن الشريعة تعني 
صيانة «الروح والعقل والدين والعرض وامال» » وانتهاك أي من تلك الحقوق 
الانسانية إنما هو انتهاك لحقوق الله واعتداء على الشريعة . ففي الإسلام- إذن- 
احترام حقوق الإنسان واجب دت( ۽ 

والله لم یخلق الانسان ویسخر له كافة اخلوقات الا خری على الأرض دون 
هدف . فالهدف كما یقول هويدي هو «تمكين الانسان من التعمیر والبناء» . ویشرح 
هويدي الفكرة الجوهرية قائلاً إن العلاقة بين معجزة الخلق وبين عمارة الأرض 
واضحة للغاية في القرآن «فعمارة الأرض - إذن- أحد مقاصد الشريعة» . «ولأن 
التقدم ضروري لعمارة الأرض » فإن التراخي في تحقيقه عدوان على حقوق الله ء 
وعجز عن تحقيق أحد مقاصد الشريعة . وكل عدوان على حق الانسان في العيش 
بكرامة وعدل وفق طبيعته الي خلقه الله عليها إغا هو انتهاك لحقوق الله»(۳۹) . 

وفي ضوء ذلك الفهم احدد للاستخلاف الذي يقرره القرآن » تصبح أهمية تجربة 
البنوك أكثر وضوحاً ؛ إذ لا يجوز اختزال الاقتصاد الإسلامي في المعاملات البنكية . 
غير آن اعتبار الال ملكا لله ولبشر مجرد حراس عليه هو المعنى الكامن وراء فكرة 
«البنك الاستشماري» ؛ فالناس «لا تملك «رأس الال واغا هم هلکون فقط حق استشماره 
باعتبار أن هذا الاستثمار أداء لدورهم کخلفاء لله في الأرض» . ولأنه مال الله فإن 
الأم لها حقوق فيه » مثلما فيه حقوق للفقراء والستضعفین . والمال بهذا المعنى ينبغي 
أن يستخدم في أغراض مشمرة وذات بعد إنساني . ومن ثم تمثل البنوك الإسلامية 
تجسيداًلنلك المعنى اجرد لحقوق الله في شكل عارسات ملموسة . والا نشطة 
الاقتصادية - في ضوء ذلك - هي بعد مهم من أبعاد المشروع الحضاري الشامل الذي 
يهدف إلى نهضة الأمة وفق قيم الإسلام . ويحتل العدل مكانة جوهرية بين تلك 
القيم كما هو واضح من القرآن . وهو مشروع جامع ؛ لأن المفهوم القرآني بشأن 
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الاستخلاف -کما يؤكد هويدي- لا يخاطب الملمين وحدهم وإغا احماعة البشرية 
کلها»(۱۷ . 

وقد تقلد يوسف القرضاوي - بين الإسلاميين الجدد - موقع القيادة في شرح 
الإطار الحضاري الإسلامي في مجال الاقتصاد ؛ رغم الإسهامات المهمة لكل 
الإسلاميين الجدد فى ذلك الصدد . ويمكن قراءة الأعمال الهمة للقرضاوي باعتبارها 
شرحاً مفصلاً للاقتصاد من منظور إسلامي . فمهمة ذلك الإطار الأ لاقي هي أن 
يكون بمثابة مصدر إلهام وإرشاد للأنشطة الاقتصادية فضلا عن كونه منظومة تستخدم 
للحكم على الإنجازات . 

وانطلاقاً من مفهوم الاستخلاف المؤسس للموضوع كنقطة البدء يرسم 
القرضاوي البعد الإلهي للاقتصاد الإسلامي ويقرر أن «العلاقات الاقتصادية في 
النظام الإسلامي لابد أن يتم بناؤها وتقوبها على أساس قدرتها على تعظيم علاقة 
البشر بالقاصد الإلهية» . وفي بعض الأحيان يتم التعبير عن تلك العلاقة في شكل 
أوامر أو نواه صريحة في النص القدس لا يجوز تجاهلها أو انتهاکها ‏ مثل الزكاة التي 
هي إحدى العبادات ؛ أو الربا الحرم في العاملات الالية . غير أن علاقة الانسان بتلك 
المفاصد الإلهية لا تأتي في أغلب الأحيان في شكل توجيه بقدر ما تأتي من المكانة 
الفريدة التي منحها الله الانسان . وبينما يجوز لأنظمة فكرية أخرى أن تجعل لقمة 
العيش هدفها وتعطى الاقتصاد الأولوية الأولى ۰ فإن النظام الاسلامی إغا يعطى تلك 
الأمور الأهمية كوسائل ؛ فالهدف الرئیس يظل هو تکرم الإنسان وانقاذه من ظلم 
المادية عبر الارتقاء بكيانه الا خلاقی والروحی ^ 

ولان الا نشطة الاقتصادية لابد وان تعبر عن علاقة الانسان بربه » يقنول 
القرضاوي إن الاقتصاد الاسلامي لابد -أيضاً- أن یکون أخلاقيا ومتوازنا وذا بعد 
إنساني ؛ فالانسان الذي خلقه الله لیقوم بهمة محددة على الارض لا يمكن أن ینتهج 
مسارا لا آخلاقیا في الجوانب الادية من حياته . وتتجسد فكرة الحدود والسوولیات 
التي فرضها الله في مفهوم «حقوق الله» والذي تجد جذوره في الاستحقاقات الواجبة 
على البشر |زاء الخالق جوجب المكانة المتميزة التي منحها الله للإنسان بالقارنة بكل 
مخلوقاته . فالانسان مكلف ومن ثم يلعب دورا اکشر رقا من باقي امخلوقات » ولا 
يجوز الجور على التکرم النطوي عليه ذلك الدور» سواء من جانب الانسان نفسه أو 
من جانب غيره ؛ ولا يمكن للرغبات ولا حتى الاحتیاجات البشرية أن تکون وحدها 
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احرك للنشاط الاقتصادي . فعلی سبیل الثال فان هناك مصالح وحقوقاً جوهرية 
للبشرية کالعدل لا يمكن إلغاؤها بفعل السوق أو السياسة ؛ لأنها في الواقع من حقوق 
الله . ويرفض القرضاوي صراحة فكرة «الانسان الاقتصادي» 7 بدافع الصلحة أو 
الربح ليفعل ما يشاء . لا فهو مقيد بالعقيدة والأخلاق» [11) . وبنفس النطق » 
یتحتم على النظام الاقتصادي للإنتاج والتوزيع والاستهلاك أن يحترم تلك القيم 
والقاصد الإسلامية الأساسية('') . وعند القرضاوي لا يوجد صراع بين البعد 
الإلهي والأخلاقي للنظام الاقتصادي الإسلامي وبين طبيعته البشرية ؛ ذلك لأن 
الاثنين يرتكزان على مبدأ واحد هو قيمة الانسان كخليفة لله فى الأرض . والأنشطة 
الاقتتصادية التي تتم بناء على تلك المعايير الأخلاقية من شأنها أن تخدم بالضرورة 
الحاجات الانسانية » وتأتى فى المقدمة الحاجات الأساسية اللازمة ليحيا الانسان 
بشكل كرم . أي أن الاسلام لا يسعى إلى حرمان البشر من التع الحلال على الأرض 
بشرط ألا يتم الإفراط في السعي وراءها . ولا مانع عند القرضاوي من الاستمتاع 
الحلال بالمسكن والملبس ووسائل التنقل . وفي إشارة إلى رفضه للمحرمات الصارمة 
التي يفرضها م «الغاضب» یذکر صراحة الحاجة إلى تنمية الشعور بالجمال 
وتذوق الفنون"" . وأخيراً يشرح القرضاوي أن الاقتصاد الإسلامي يمكنه أن يحقق 
تلك الغايات الأخلاقية عبر ترتيبات اقتصادية تتبنى رؤية متوازنة تتجنب التطرف . 
فالتوازن يعني تجنب البالغة في حقوق الأفراد - كما تفعل الرأسمالية - أو حقوق 
المجتمع كما تفعل الاشتراكية . وهو يعني -أيضاً- البعد عن الإفراط في التدين 
الشخصي حين يأتي على حساب القيام بالمسؤوليات الاجتماعية التي شرعها 
الإسلام . 

وللإطار الأخلاقي الإسلامي أكثر من مجرد معنى مجرد عند الإسلاميين 
الجدد . وحين يستلهمونه صراحة أو ضمنا فإنه يضفي التماسك على مداخلاتهم 
العملية بشأن القضايا الاقتصادية . فدون حاجة إلى نموذج إسلامي صار م للاقتصاد ؛ 
فانه يمكنهم من فرز القضايا وتحديد أيها تستحق اهتماما نشطا . فالمهم عند 
الإسلاميين الجدد هو تحقیق المقاصد الأخلاقية بأبعادها الإنسانية والالهية بغض 
النظر عن شكل المؤسسات أو الإجراءات التي يتم من خلالها تحقیق تلك المقاصد 
وفي الوقت ذاته يكن استخدام ذلك الاطار الشامل والرن بفاعلية لتقوم سلوك اي 
نظام اقتصادي سواء كان رأسمالياً أو اشتراكياً أو خليطاً بینهما . 
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ویقدم فهم الاسلامیین الجدد للبعد الالهي للنشاط الاقتصادي الفتاح لفهم 
ابحدل الداثر بشأن ما ينطوي عليه امتلاك الال أو راس الال من التزامات ؛ فهم 
ینظرون إلى الجدل بشأن الزكاة من تلك الزاوية . ویشرح القرضاوي أن المال يأتي ومعه 
التزا امح تا ات ی باتوی روت 
الفقراء والستضعفين أي ينفق مال الله على عباده»!۲۳ . ويناقش الإسلاميون الجدد 
موضوع الزكاة ؛ لأن الكثير من المسلمين في مصر لا يؤدونها . وفي حين يبرر الذين لا 
يؤدونها موقفهم بأنهم يدفعون الضرائب للدولة التي یفترض أن تقوم بتلك الالتزامات 
الاجتماعية السابق ذكرها » فان آخرين يقولون العكس أي يؤدون الزكاة ويستخدمون 
ذلك ذريعة ا . ويستنكر الإسلاميون الجدد ذلك التراخي في أداء 
فريضة الزكاة ( ۳ ویفترضون في كتاباتهم أن على كل مسلم أن يؤدي التزاماته 
الدينية والتي تحتل بينها الزكاة موقعا متقدما مثلها مثل الشهادتين والصلاة والصوم 
والحج باعتبارها الأعمدة الخمسة للإيمان . 

ويأتي ذلك الاهتمام بالمسؤولية الشخصية والجماعية للمسلم ليميز نظرة 
الاسلامیین الجدد للبعد الأخلاقي للاقتصاد في النظام الإسلامي . 

وهم يدعون المسلمين للالتزام بالمعايير الأخلاقية لا فقط في تعاملاتهم اليومية 
وإغا-أيضا- حين تفشل الدولة وامجتمع في حماية الضعفاء . ويقول القرضاوي : «إن 
المسلم حين يشتري ويبيع ويقترض ویقرض وغير ذلك من العاملات المالية محكوم 
بالأوامر الإلهية أي عليه ألا يتربح من أشياء حرمها الله ولا م الآخرين من 
خلال الاحتكارء ولا یکذب ولا يسرق »ولا يقبل الرشاوی أو يقدمهاء!؟') . كما أن 
الدين في الإسلام ینظم أكثر من مجرد السلوك الفردي للانسان وعلاقته الشخصية 
بربه ؛ فقيم الإسلام تغطي كل التفاعلات البشرية وهو ما يعني أن خلاص الفرد 
لابد وأن يتبعه خلاص امجتمع . فآية الأمر بالعروف والنهي عن المنكر كما يقول 
المرضاوي هي إحدى تجليات رفض الإسلام «لأي عزلة للفرد عن مجتمعه 
الا کبر»(۳۹ , 

ويؤكد فهمی هويدي على تلك النقطة الجوهرية التعلقة بالاهمية القصوی 
للمسؤولية الاجتماعية عبر قصة أحد کبار الأئمة الذین عاشوا في القرون الاولی 
للإسلام . يقول هويدي إن الامام كان عادة ما يژدي فريضة احج كل عام ؛ ویدخر 
بعض الال مع أحد مساعدیه لأجل ذلك الغرض . وفي أحد الاعوام وبینما هو يهم 
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بمغادرة الدينة مع قافلة احجیج » مر على فتاة صغيرة تجوب موقع القمامة في الدينة 
فتوقف الامام وسألها عن آمرها ء فقالت إنها يتيمة بلا عائل وتبحث عن شيء تقتات 
به » فاستدار الامام إلى مساعده وأمره أن يعطي الفتاة كل الال الذي ائتمنه عليه 
قائلا ببساطة «هذا حجنا لهذا العام»(۳۳ . 

إن هذا الالتزام بالاستجابة للاحتياج الانساني -كما يتضح من قصة الامام- 
إغا ينبع من الشعور الإسلامي بالمسؤولية الأخلاقية إزاء رد الظلم . وإقامة نظام 
اقتصادي يحقق الكرامة والعدل مهمة بشرية ضخمة لم يحدد الله لها وصفة جاهزة 
مباشرة أو مفصلة . ويرفض الإسلاميون الجدد -بشکل خاص- الفكرة المبسطة التي 
تعتبر أن طاعة الأوامر الالهية القليلة التى جاءت صريحة فى القرآن تجعل الاقتصاد 
إسلامياً ؛ فهم يرون أن ذلك الفهم قاصر للغاية » صحيح أن آيات القرآن مثل تحرم 
الربا وفرض الزكاة لها تأثيراتها الاقتصادية ومن ثم ينبغي الوفاء بها ء إلا أن تحرم الربا 
وإيتاء الزكاة يمثلان عناصر مهمة ؛ ولكنها ليست كافية لاعتبار نظام اقتصادي بعينه 
إسلاميا " من السهل تصور نظام يحرم الربا وتؤدى فيه الزكاة ومع ذلك يغيب فيه 
الوفاء باحتیاجات البشر الأساسية . وبالروح نفسها » يرفض الإسلاميون الجدد 
دعاوى بعضص المنتمين للحركة الإسلامية الذين يسعون ان تقديس الممارسات 
والژسسات الاقتصادية التي سادت في العصور الأولى للإسلام وكانت تفي بتلك 
الاحتیاجات . فمن وجهة نظرهم لا النصوص ولا النموذج التاريخي کافیان لتعريف 
نظام اقتصادي بأنه إسلامي . فابتکار نظام اقتصادي إسلامي هو أحد اجالات التي 
ترکها الله لجهود كل جيل » بعد أن یستلهم في جهوده تلك مقاصد الاسلام العلیا 
وقیمه التي تحدد العاییر التي تذهب إلى ما هو أبعد من نصوص يه نها . 

وترکز تلك القیم الاسلامية العلیا على الوفاء بحاجات البشر في سياق 
اجتماعي لا من خلال التعبیر عن التدین الشخصي . وقد أكد الغزالي بشکل أكثر 
بلاغة على أولوية خلق مجتمع یحترم الانسان قبل الاهتمام بالجوانب الروحية 
الفردية ؛ فالاسلام لا هجد الفقر ولا يجازي الفقراء في الآخرة على آلامهم في 
الدنیا » على العکس فان ملء البطون الفارغة » والتخفيف من قلق البشر بشأن 
بقائهم الادي هو الهمة الأولى للنظام الاسلامي العادل . فرب القرآن يدرك الحاجات 
الانسانية الأساسية وضرورة الوفاء بها . ویسخر الغزالي من مجرد فكرة دعوة الناس 
للاسلام أو الحديث عن إصلاح الدین دون التعامل مع احتیاجات أولئك البشر 
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ابشسدية أولاً . ومن وجهة نظره فان اصلاح الأوضاع الادية شرط ضروري یسبق 
تنمية الایان الدینی لا لعکس . ویذکر الغزالی اتباعه بأن الفقهاء اجتمعوا على أن 
الصلاة التي تنبع من الخوف والجوع ليست صلاة على الاطلاق » ولا يمكن اعتبار 
الفقر والخوف بوابة لدخول الاسلام . بل أكثر من ذلك ‏ یقول ان لكل السلمین 
مصلحة في التغلب على تلك الابتلاءات التي یواجهها البشر لأنه حتى یکون السلم 
مسلماً فأنه يتحتم عليه أن يشارك غيره من البشر همومهم + ويؤكد الغنزالي 
ولقرضاوي في كل كتاباتهما على أن الفرد لا يمكنه أن يكون مسلماً معزل عن 
الآخرين ؛ واغا كجزء من جماعة المؤمنين . فالإسلام لا يعتبر ذلك النهج مجرد دلالة 
على صلاح الومن » وإغا هي أحد متطلبات العقيدة ؛ فعلى كل مسلم مسؤولية تجاه 
السلمین الا خرین خصوصاً الذين يعانون العوز والحرمان . وفي الإسلام فان كل 
أعمدة العقيدة : الصلاة والصوم والزكاة والحج لها بعد اجتماعي ؛ فالزكاة واحج 
مرتبطان بشكل مباشر بالجماعة » حيث إن الزكاة تهدف صراحة إلى مساعدة 
الأضعف في امجتمع . أما الحج فينطوي على التزام كثيراً ما يتجاهله السلمون وهو أن 
يناقش المؤمنون المجتمعون في الأراضي المقدسة قضايا الأمة . ومن ثم فإن اثنين من 
تلك الأعمدة لا يمكن أصلا أداؤهما من جانب السلم وحده . آما صوم رمضان فان 
مغزاه الكامل لا یتحقق إلا بالخبرة الجماعية التمثلة في التهذيب الشترك » والتدبر 
في العقيدة . وهناك -أيضاً- تفضيل لأداء الصلاة في جماعة » وهو التفضيل الذي 
لا يتحول إلى التزام إلا بالنسبة لأداء صلاة الجمعة . أما الشهادة -وهي العمود 
الخامس- فإنها لا تعبر عن طاعة الفرد وخضوعه لرسالة الله فقط ‏ وإغا هي -أيضاً- 
إعلان عن الدخول في جماعة الملمين . ومن هنا فان العبادات الاساسية في 
الاسلام تركز بشكل متميز على الجما. "۲۳۲ . ولهذا السبب تحديداً فإن الله -کما 
يقول الغزالي- قد جعل متطلبات العبادات في حدها الأدنى حتى يتسع الوقت 
للالتزامات التعددة إزاء الجماعة ^ . 

ورغم الفشل الاقتصادي المتكرر وتأثيره السلبي على مواطني مصر - وخصوصا 
الأقل حظا- إلا أن الإسلاميين الجدد لم يفقدوا أبدا إدراكهم لأهمية التوازن في 
الدعوة إلى الإصلاح مؤكدين بانتظام على التدرج . ويدفعهم في ذلك ما هو أكثر في 
الواقع من اعتدالهم الشخصي . فهم يؤمنون -كما يشرح بيانهم -بأن التغيرات 
الراديكالية التي طرأت على توجه مصر الاقتصادي من الرأسمالية إلى الاشتراكية ثم 
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العودة إلى الرأسمالية قد أضرت بالاقتصاد ضرراً بالغاً . وللسبب نفسه فانهم یحذرون 
آولئك النتمین للتيار الإسلامي الذين ينادون بتحول راديكالي جديد » وإن كان هذه 
المرة من وحي الإسلام . ففي القضايا الاقتصادية - كما في كل أبعاد التغيير 
الاجتماعي الذي يرنون إليه -يدعو الإسلاميون الجدد إلى التغيير بخطی متزنة 
تتجنب كل أشكال الغلو . 

وفي بيانهم يدعون إلى موقف براجماتي لا أيديولوجي يوجه عملية الإصلاح 
الاقتصادي . ويرون أنه لا يجوز تجاهل الأفكار الإصلاحية الواعدة إذا ما آتت من 
خارج العالم الاسلامي أو من تيارلم يعد يحظى برواج في مصر . وهم في تقييمهم 
للأيديولوجية الرأسمالية أو الاشتراكية يحذرون من الغلو في كل منهما ؛ فهم 
يرفضون ميل الرأسمالية التطرفة نحو التضحية بالصالح العام عبر المبالغة في الاهتمام 
بالحقوق الفردية . ويرفضون تخلى الاشتراكية الراديكالية الكامل عن الحقوق الفردية . 
ويقولون إن الرأسمالية في صورتها المتطرفة يمكن أن تؤدي إلى التخلي عن معايبر 
العدالة الاجتماعية » بينما تخاطر الاشتراكية بالتضحية بالحرية آملا فى الرخاء 
الادي . ويؤكدون على أنه من وحي قيم الإسلام العتدل » ينبغي أن تظل الحرية 
والعدل معاً من أهداف تنمية الاقتصادل؟؟) . 

وحين بدت لاحقاً تأثيرات الصحوة الدينية العالمية على مصر كان الإسلاميون 
الجدد فى مقدمة احذرین من شكل آخر من أشكال الغلو ؛ فقد وقفوا بصرامة ضد 
الغلو في التدين الشخصي للمسلمين على حساب الهموم الاجتماعية التي ينبغي أن 
يتعامل معها أي اقتصاد قوي . وبينما احتفوا بمظاهر التدين كمصدر لأمل کبیر » في 
وقت خلا من المؤشرات الإيجابية » فإنهم حذروا المتدينين من التخلي عن الالتزام 
الجاد بإقامة مجتمع منتج وعادل » الذي هو جوهر الإسلام . 

وكما رأينا في الفصل السابق » كان فهمي هويدي في مقدمة من تصدوا 
للدراويش الذين يحد إفراطهم في التركيز على البعد الشخصي للتدين من قدرتهم 
على الوفاء بالتزاماتهم الاسلامية الأوسع والتمثلة في رفاهية مجتمعهم والاهتمام 
بمواطنيه . وقد أكد هويدي موقفه من الدراويش من خلال قصة شخصية تتعلق بقريته 
الصغيرة في المنوفية التي ينظم فيها أهل القرية رحلات العمرة خلال شهر رمضان . 
والعمرة رغم أنها مستحبة إلا أنها ليست ملزمة في الإسلام . ويقول هويدي إن أبناء 
القرية يستأجرون سيارة تقلهم في المرحلة الأولى.من رحلتهم للعمرة » وهي التي تسیر 
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بصعوبة وسط ث شوارع القرية التي تغمرها مياه اجاري . ورغم حسن نوایا آبناء القرية » 
إلا أنهم -كما يعلق هويدي- لم يربطوا أبداً بين الأموال التي تنفق على العمرة وبين 
تجاهل أوضاع الصرف الصحي في القرية » فلم يجل في خاطر أحد أنه إذا اتحد أبناء 
القرية وأصلحوا الصرف کي في ار تال ایا إلى گنه( فنا خلال 
العمل يخدم حقوق الله عن العمرة» 6" . ثم يذهب هويدي إلى ما هو آبعد من 
ذلك ليقول إن المهمة التمثلة في حل مشكلة الصرف الصحي مقدمة حتى على الحج 
الذي لا يصبح فريضة إلا بتوفير الوارد المالية اللازمة لإتمامه . 

ولم يخلط الاسلامیون ابشدد أبداً بين ذلك الإطار الأخلاقي الذي يمح لهم 
بثل ذلك التمييز بين القضايا وبين وجود نظرية أو نونج صارم لاقتصاد إسلامي .ولم 
فان إدراكيم أن نلاك الإطاز نار - حتى في في أكثر صوره تفصيلا- لا يغني 
عن E‏ اقتصادي «ايُعني ساس .وم يؤمنون يد 04 
الاسلام بالوفاء بحاجات البشر في كل زمان رمگان .فلا توجد E‏ و 
يمكنها أن تناسب الا وضاع بالغة التباین من مکان لآخر والتي صار على السلمین أن 
یتولوا في إطارها مسئولياتهم الاقتصادية . 

وبالطبع لا يوافق كل المسلمين على تلك الرؤية ؛ فمن داخل التیار الإسلامي 
یبرز الشوريون فاقدو الصبر الذين يصرون على الافتراض المبسط بأن الإسلام لديه 
نظرية اقتصادية متكاملة ما عليهم إلا تطبيقها بمجرد الوصول للسلطة . وفي أغلب 
الأحيان يكشف الفحص الدقيق عن أن فكر هؤلاء لا يذهب إلى ما هو أعمق من 
مجرد اعتبار النصوص الخاصة بتحرع الربا في تعاملات البنوك وإيتاء الزكاة كافية لان 
تجعل الاقتصاد إسلاميا . وفي بعض الأحيان » فإن تلك المصادر النصية المحدودة 
يضاف إليها من التاريخ مؤسسات اقتصادية كالوقف لتعميق الانطباع بوجود نظرية 
اقتصادية إسلامية شاملة . وقد وجد ذلك الفكر الذي تبناه البعض فى معسكر 
الإسلام السياسي دعماً ما صار یعرف بنظم الحكم الإسلامية التي عرفت 
اقتصادياتها بتلك الطريقة نفسها وسط صخب وضجیج .وقد احتج الإسلاميون 
الجدد على ذلك . صحیح أن القرآن والسنة يضمان نصوصاً بشأن الربا والزكاةء 
وصحيح أن هناك مؤسسات أنتجتها الخبرة التاريخية للمسلمين مغل الوقف . إلا أن 
هذين المفهومين القرآنيين يتعلقان- عند الإسلاميين الجدد - مجالات محدودة 
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للغاية . وحتی في حالة اضافة جزیثات من خبرات الاضي » مهما كانت قیمتها في 
عصرها » فان ذلك لن يؤدي في أحسن الفروض إلا إلى خلق ما هو عبارة عن مجرد 
مزیج من النصوص وبقایا خبرات تاريخية منزوعة من سیاقها لا يمكنها أن تمثل نظرية 
إسلامية عامة أو غوذجاً اقتصادياً إسلامياً . 


تجارب في مجال الاقتصاد 

ولأن الإسلاميين الجدد خلصوا إلى أنه لا يوجد نموذج ثابت ولا مفصل 
للاقتصاد الإسلامي » فانهم يؤكدون على أن بناء الاقتصاد في ظروف بعينها يتطلب 
بالضرورة التجريب » وهو ما ينطوي على الخاطرة والتجريب والتعامل مع الشکلات 
الحقيقية فضلا عن البحث عن سبل عملية لها . وقد كان الإسلاميون المصريون 
على مستوى التحدي فيما يتعلق بمسالة ابتكار سبل جديدة وهو ما يعترف به حتى 
أكثر منتقديهم تشدداً . ولعل اجتمع الدني كان أكثر الفضاءات ملاءمة لابتكاراتهم ؛ 
وهي التي لا تعر دون أن تجذب الانتباه . ويشير نقادهم العلمانيون - رما بقدر قليل من 
البراءة فقط - إلى التعددية الذهلة لبادرات الاسلامیین تیب صا في امجال 
الاقتصادي ؛ فيعلق عبد للنعم سعيد مدير مركز الدراسات السياسية والإستراتيجية 
بالأهرام قائلا إنه «بينما یتحدث الجميع عن المجتمع المدني » فإن الإسلاميين يبنون 
ذلك اجتمع الدنی با في ذلك مؤسساته الاقتصادية . فهم ينشئون شركاتهم 
وبنوكهم ؛ ويلعبون دور مؤثراً في النقابات المهنية » ويبنون مؤسسات اجتماعية 
كالمدارس والمستشفيات بل وحتى الفنادق . فالتيار الإسلامي لا يقف عند مجرد 
الطالبة بمجتمع مدني كما يفعل اليسار ولا يدعون إليه كما يفعل الليبراليون ؛ وإغا هم 
يبنونة باشکال متمیزه!۳! . أما سعد الدين إبراهيم مدير مركز ابن خلدون » فإنه 
یحذر صراحة ما قاله ضمناً عبد النعم سعيد » معتبراً أن «الأحزاب السجاة 
الحقيقية في مصر هي البنوك والشرکات التي تخلق مصدرا مستقلا للقوة الاجتماعية 
للاسلامیین» (rr)‏ 1 

ولکن الاسلامیین الجدد آنفسهم لا ینخرطون في مثل تلك الدعاوی البالغ فیها 
بشأن القوة الاجتماعية والاقتصادية الکامنة في الزسسات الاسلامية . ولا هم 
یقبلون الافتراض السکوت عنه في كل ذلك وهو أن تلك البادرات التعددة ذات 
طابع عمدي ومنظم . وهم یعارضون على وجه التحدید الفکرة القائلة بأن التجارب 
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الاجتماعية للناشطین الاسلامیین تهدف بشکل عمدي ومنظم إلى خلق خلایا 
إسلامية هدامة تمثل نواة اجتمع البدیل . صحیح أن بعض التطرفین النتمین للاسلام 
السياسي یحلمون فعلاً ببناء القوة من أجل E‏ #على الحكمء إلا أن الاسلامیین 
الجدد يعارضون بشكل نشط طموحات تلك الأقلية ؛ ویتحدئون باسم الوسطية عن 
أهداف جد مختلفة تتمثل في التحول الديمقراطي اقتو 

ويدرك الإسلاميون الجدد أن البادرات في امحال الاقتصادي تخرج تلقائية من 
لتیار الإسلامي ؛ وتخرج عن نطاق سيطرة ة أية قوة منظمة أو حركة بعينها . ولهذا 
السبب تحدیدا فانهم بوجهون انتباههم إلى نقد القصور فى تلك التجارب وترشیدها . 
فدعم الإسلاميين الجدد للإصلاح لا يعني موافقتهم الأتوماتيكية على نتائج تلك 
الجهود فالعیار هو النتائج الإيجابية التي تخدم مصالح المجتمع وتتسق مع الرؤية 
الأخلاقية للإسلام . ففى حالة شركات توظيف الأموال الفاسدة أكدوا -كما جاء 
في بيانهم- على أن الانتهازیین من كل صنف يستغلون الرموز الإسلامية ويضرون 
امجتمع . وفى المقابل دافعوا بقوة عن البنوك الإسلامية بسبب إسهاماتها البناءة 
وطابعها الابتكاري . 
فى أواخر الثمانينات ؛ فقصة فساد تلك الشركات اتخذت أبعادا وصلت إلى المأساة 
الوطنية حين كشفت التحقيقات عن أن ما يقرب من نصف اللیون أودعوا أموالهم 
فيها . ووصل ضياع الأموال إلى ما يقرب من ثمانية بلايين جنيه مصري . ولم يحك 
القصة على نحو مؤثر إنسانيا كما حكاها الراحل أحمد بهاء الدين صاحب العمود 
اليومي في الأهرام » والذي كان يحظى باحترام واسع النطاق ؛ فبعد أن عرض وقائع 
قصة ذلك النصب المذهل » وصف بهاء الدين مأساته الشخصية حين علم حجم 
الدمار الذي جلبه ذلك الاحتيال على حياة لناس ‏ فقد كتب يقول : «حينما كنت 
أكتب تلك السلسلة كان يومى ينتهى دائما بأعصاب مدمرة بفعل القصص امأساوية 
التي كنت أسمعها عبر الهاتف أو أقرؤها في رسائل تصلني أو يحكيها لي أصحابها 
في مكتبي أو حتی في الطریق» . وکفیره ه من المعلقين الذين تلا بالسشولية أدرك 
بهاء الدين أن شركات توظيف الأموال استخدمت رموزاً إسلامية لإغراء العملاء » 
وأن بعض عناصر التيار الإسلامي أيدت ذلك الاحتيال واستفادت منه ولكن بهاء 
الدين خلص في النهاية إلى أن البعد الإسلامي لعب -على أية حال- دوراً ثانوياً » 


113 


بل لفت إلى أن الاسلام وفكرة الاقتصاد الاسلامي نفسها عانت الكثير من 
التشویه ؛ فمفهوم الاقتصاد الاسلامي صار من وجهة نظره ضحية بلا مبرر لتلك 
المأساة (۳۹ . 
أما الاسلامیون الجدد فقد جاء تقویهم لشرکات توظیف الأموال ليؤكد على 
الأسباب السياسية والاقتصادية وراء صعود تلك الشرکات . فقد شرح هويدي بشکل 
مقنع أن الخصائص الجوهرية فضلا عن الاستراتیجیات الأساسية التي اتبعتها تلك 
لمعي ذات علاقة ضعيفة للغاية بالخلفية الثقافية الإسلامية لصر ‏ بل وبالأفكار 
ساسية التي تحرك الاقتصاد الإسلامي . وأشار إلى أن هناك عنصرين متضافرين 
0 صعود شرکات توظیف الا موال »الأول : هو آن توفر كميات كبيرة من أموال 
وتحويلات المصريين العاملين بالخليج قد أدى إلى وجود حجم ضخم من المدخرات » 
ولشاني : هو فشل النظام البنكي الرسمي في خلق فرص استشمار جذابة لذلك 
الفائض من الأموال ما أدى إلى خلق فراغ ملاته شركات توظيف الا موال(۳۹) . وقد 
توصلت أفضل الدراسات الاقتصادية التى أجريت لتحليل ظاهرة شركات توظيف 
ای نیج ا ا وله ام لر اد 
مي " . فالفهوم احوري الذي حکم عمل تلك الشرکات كان یعکس ما 
يسمى ا الهرمیة» التي برزت في سياقات ثقافية متعددة حول العالم » وانتهت 
دوما إلى نتائج كارثية . فسعر الفائدة الرتفع في البداية والذي جذب الستشمرین » 
كان ناتجا عن المعادلة البسيطة الكامنة وراء كل أشكال الاحتيال الهرمية ؛ فالأرباح 
الموزعة لابد وأن تظل دوما أقل من الأموال الجديدة التي يتم تلقيها ؛ لأن الأرباح 
تدفع من الایداعات الجديدة لا من لکسب أو الأنشطة الإنتاجية . ويخلق التوسع 
في عدد الذین یحصلون على الزایا ضفوطا هائلة نحو التوسع في عدد الستشمرین 
الجدد . وینتهی ذلك امحخطط الهرمی بالضرورة بالانهیار حینما لا يشارك عدد كاف من 
الستنمرین الجدد . ول نها اتبعت ذلك النمط بحذافیره » فقد انهارت شرکات توظیف 
الأموال في مصر عندما حدث انحسار في الطفرة النمطية وانخفاض في رأس الال 
المتوفر من التحویلات النقدية للعاملین في الخليج . ولم يكن للمنطق الذي عملت به 
شركات توظيف الأموال أية علاقة «بالبركة الإسلامية» التي استخدموها في مرحلة 
توسعهم وصعودهم ء ولا كان لها علاقة «بالعين الحاسدة الشريرة» في مرحلة 
انهيارهم » رغم أن عثلي تلك الشركات استخدموا المعنَيّين للتغطية على أفعالهم . 
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وکان الخيط الذي يربط تحلیلات اقتصادیین لهم احترامهم مثل سعید النجار 
وسحمود عبد الفضیل هو عجز الحكومة عن أن تدرك مبکرا الحاجة إلى اتخاذ 
إجراءات في أسواق المال والاستشمارات تسمح باستیعاب أموال تحویلات الصریین » 
بل اتفق الاقتصاديون على أنه حتى حين أصبح واضحاً أن تلك الشرکات الشکوك 
في مرها قد حتفي علب نة هائلة من سد مراك رس الال ءلم تتحرك 
الحكومة بالسرعة المطلوبة لتنظيم أنشطة تلك الشركات . وكانت العوامل التى 
ساعدت على نجاح تلك الشركات مرتبطة بذلك الفشل الحكومي بدرجة أكبر بكثير 
من ارتباطها باللحى والعباءات التي ارتداها أصحاب تلك الشركات ليضفوا على 
أعمالهم غطاء إسلاميا . 

وكان فهمي هويدي محقا حين اهتم بتلك النقطة ‏ وكان إدراكه لحجم الضرر 
الذي ألحقه استغلال تلك الشركات للرموز الإسلامية أعمق من إدراك الغزالي له . 
وأدرك -أيضاً- - السبب الذي جعل الحكومة تبدو أكثر اهتماما بربط تلك الشركات 
بالتيار الإسلامي مقارنة باهتمامها بكبح جماح تلك الشركات . وسواء وجه حديثه 
إلى الحكومة أو لنقاد التيار الإسلامي من المفكرين ؛ رفض هويدي ادعاء الحكومة 
وحلفائها من العلمانيين بأن شرکات توظيف الأموال تمثل «الذراع الاقتصادي» 
للحركة الإسلامية . وأكد على سبيل المثال على أن «الريان ليس هو التيار 
الإسلامي»7"" . وفي عرضه لما جاء في التقرير السنوي لعام ۱۹۸۸ الذي يصدره 
مركز الأهرام للدراسات السياسية والإستراتيجية » انتقد هويدي الربط بين الشركات 
والحركات الإسلامية . وشرح بشكل مقنع أن تلك الاتهامات هي ببساطة دعاوى 
دون یل" وفي الوقت ذاته » حمل على الحكومة قائلا بان عجزها عن العمل 
بكفاءة لمواجهة عارسات تلك الشركات إنما یرجم جزئيا إلى الهاجس السياسي الذي 
استحوذ عليها ودفعها للبحث عن علاقة بين تلك الشركات والحركة الإسلامية . وهو 
جهد في غير موضعه جاء من وجهة نظر هويدي على حساب الانشغال بإيجاد 
إجراءات فعالة . 

أما كمال أبو الجد الذي وجه حديثه إلى التيار الإسلامي تحديدا ؛ وإن كان في 
إطار جمهور أوسع » فقد ركز على الدروس الأكثر أهمية من وراء تجربة شركات 
توظيف الأموال ؛ فقد أشار إلى أن أية عملية اقتصادية أو مؤسسة اقتصادية لا تصبح 
إسلامية عبر الاعتماد على شكل خارجي أو دعاوى يعوزها الدليل » ذلك لان تلك 
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الأشكال والدعاوی من السهل التلاعب بها لأغراض مخادعة . فقد زعمت شرکات 
توظیف الا موال پبساطة أن الأرباح التي تدفعها حلال مقارنة بالفوائد «الحرام» للبنوك 
العادية . وزعموا ذلك لا عبر حجج مقنعة وإنما عبر التأكيد على الفكرة » محیطین 
آنفسهم برموز وصور سطحية . وحتی وجود أسماء رموز دينية في الهیثات الاستشارية 
لتلك الشرکات لا يضمن في ذاته أن مارسات بعینها تتسق مع القیم الاسلامية ؛ 
لأن هؤلاء الرموز رغم علمهم الواسع بالاسلام إلا أن فهمهم للاقتصاد محدود » الامر 
الذي لا يؤهلهم للحکم على استقامة العاملات الالية . وأكد آبو انجد بوضوح على أن 
الاسلام لم یقدم وصفه سحرية تلفي منطق السوق ومعدلات الفائدة التي كانت عند 
تلك الشرکات أفضل مما یصدقه عاقل ؛ واتضح فعلا الاحتیال الذي انطوت عليه . 
وکان استخدامهم لتعبیر «البركة الاسلامیة» في شرح تدفق الفوائد استفلالا 
للاسلام كغطاء لذلك الاحتبال . وأشار آبو ابجد إلى أن النهج الاسلامي الأصيل 
للتعامل مع الاقتصاد إغا یعتمد على استراتیجیات وآليات مستقاة من أسس علمية 
واقتصادية لا اتسن دينية ؛ فالاقتصاد الإسلامي من شأنه أن یحترم منطق علم 
الاقتصاد ؛ ولکنه یضع ذلك العلم ضمن الاطار الاخلاقي الاوسع الذي يحدده 
الاسلام حتی يخدم الاقتصاد القاصد العليا لشريعته 0" . 

و يشير أبو المجد إلى أن تقدما قد حدث فى تطوير فقه اقتصادي مناسب للعصر 
خصوصا فيما بتعلق بالمعايير الأخلاقية العامة التى ينبغى للاقتصاد الإسلامى الوفاء 
بها . ولكنه أضاف -أيضاً- إلى أنه لا يزال هناك الكثير من العمل الجاد الذي ينبفي 
القيام به على المستوى العملي . فعلى سبيل المثال فإن الالتباس الذي لا يزال قائما 
بشأن معنى الربا وعلاقته بالفوائد المعاصرة التى تقدمها البنوك قد ساعد على خلق 
فراغ استغلته شركات الأموال . والإسلاميون الجدد أنفسهم انقسموا حول قضية 
الربا ؛ فالقرضاوي يؤمن بأن تلك الفوائد تدخل بالفعل في باب الربا الذي حرمه 
القرآن » في حين انحاز الغزالي لوجهة نظر الإسلام الرسمي » حيث رأي أن الفوائد 
التي تقدمها البنوك الحديثة تختلف عن الربا الستغل الذي حرمه الإسلام ؛ فالفوائد 
العاصرة من وجهة نظره تخدم أغراضا اجتماعية مشروعة . أما آبو اد فقد اتخذ 
موقفا وسطا بينهما ؛ إذ من وجهة نظره فإن ذلك النزاع على أساس النصوص ليس 
مكنا “ ؛ فالآيات القرآنية التي تحرم ربا نزلت على الرسول في مرحلة متأخرة » 
ومن ثم ندرت الأحاديث التي فصلت في معناها . وعليه فلا لا يكن للنصوص أن 


116 


تکون الأساس لا صدار حکم واضح حول ما إذا كانت الفوائد العاصرة تدخل في 
باب الربا . 

ولنلك رأي أبو اجد أن هناك منطقاً قوياً وراء الموقفين ۰ وکشف في لواقع عن أنه 
يضع أمواله الشخصية في بنوك وطنية لا بنوك إسلامية . ولكنه أكد على أن 
معاملات البنوك الإسلامية تقف على قدم الساواة في كفاءتها مع البنوك الأخرى . 
فعلى عكس شركات توظيف الأموال ؛ تعمل البنوك الإسلامية وفق الإطار التنظيمي 
الذي صاغته الحكومة وتحت إشراف البنك الركزي . ومن ثم فهي خاضعة للمنطق 
الاقتصادي نفسه . بل أكثر من ذلك فإنها في حال فشلها فإن مودعيها يتمتعون 
بالحماية الرسمية نفسها التي يتمتع بها مودعو البنوك الأخرى . ولهذا السبب فانه 
حتى الإسلاميون الجدد مثل أبو اجد الذين یتعاملون مع البنوك الوطنية يرفضون بقوة 
سعى العلمانيين إلى وضع شركات توظيف الأموال مع البنوك الإسلامية في سلة 
واحدة » واعتبارهما الجناح الاقتصادي للحركات الإسلامية . بل ذهب بعض النقاد 
المعادين للتيار الإسلامى إلى أبعد من ذلك واصفين البنوك والشركات بأنهما نواة 
امجتمع البديل والأساس الجديد للقوة السياسية أو مصدر للفوضى الاجتماعية . وقد 
تصدى الإسلاميون الجدد لما تنطوي عليه تلك الاتهامات - التي تعتبر كل ماهو 
إسلامي مثلا لظاهرة واحدة - من خطورة وتضليل . وهم يدركون جيداً أن مثل ذلك 
التشويه إغا یقدم الدعم لسياسة تجفیف الینابیع الحكومية التي لا تفرق بين 
الإسلاميين المعتدلين والعناصر المتطرفة بل والمجرمة التي تستخدم الشعارات 
الإسبلامية!41) . 

وفي ربيع ۱۹۹۷ ۰ شنت صحيفة أخبار اليوم حملة واسعة النطاق على البنوك 
الإسلامية بدعم رسمي واضح . وكان شيخ الأزهر محمد السيد طنطاوي الذي كان 
فيما سبق يتولى منصب الفتي في مصر قد أصدر فتوى مؤداها أن فوائد البنوك لا 
ادهل في با الربا » وكان لفتواه تلك تداعيات مهمة ؛ فإذا كانت الفوائد التي 

تقدمها البنوك الوطنية حلالا فلا داعي إذن لوجود البنوك الإسلامية . ولم يكن 

طنطاوي بالقطع يهدف إلى ذلك حين أصدر فتواه » ولكن أجواء لعداء سني 
المتزايد لكل أشكال النشاط الاقتصادي الاسلامي هي السئولة عن ربط الأمرين 
وفي مثل ذلك المناخ المسيس مثلت رؤية شيخ الأزهر نقطة البدء للهجوم على لرك 
الاسلامية التي اعتبرت لا ضرورة لها دهع ماه بل وحولها الجو العام إلى 
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تجربة تمثل خطورة . وقد تدفق فوراً سيل من القالات التي نقلت عن متخصصین في 
الاقتصاد ورموز دينية معنی "تنیز مؤداه أن البنوك الإسلامية تمثل الخطر نفسه الذي 
مثلته شرکات توظیف الأموال . ودعا طابور من النقاد إلى إغلاق تلك البنوك . 

ولم یتردد الاسلامیون الجدد - الذین احتلف الكثيرون منهم مع رؤية شيخ 
الأزهر بشأن مسألة الفائدة- في حدي تلك الرژية » حتى أولئك الذين کانوا امنهم 
يؤيدون رؤية شيخ الأزهر . فقد رفضوا سحاولة الحكومة إعطاء رژیته طابعاً جازماً بيتما 
الأمر لا یزال مفتوحاً لتأويلات وتفسيرات أخرى ٠‏ وفي النهاية وبصوت واحد دافع 
الإسلاميون الجدد عن تجربة البنوك ك الاسلامية » وعارضوا بقوة ة الحملة الصحفية الظالمة 
التي سوت بينها وبين شركات توظيف الأموال . 

وللقرضاوي وطنطاوي تاريخ طويل من الاختلاف بشأن ما إذا كانت فوائد البنوك 

تدخل في باب الربا امحرم ؛ ففي أوائل التسعینات كان طنطاوي بناء على سلطته 
كمفتي مصر قد أعلن في مقال بالأهرام بعنوان «الحرام والحلال في المعاملات الالية 
والبنكية» » أن فوائد البنوك حلال . وفي جدل لافت للانتباه وقتهاء شكك 
القرضاوي صراحة في مؤهلات طنطاوي العلمية - رغم موقعه الرسمي - التي تتيح 
له تقديم مثل ذلك الاسهام في مجال الفقه الاسلامي . وفي الوقت ذاته انتقد 
القرضاوي مضمون رؤية طنطاوي التي اعتبر آنها خلقت التباساً وسوء فهم لدی 
السلمین » وأعرب القرضاوي عن استبائه من أن منصب طنطاوي الرسمي قد سلط 
الضوء على رؤيته . وفي رده على القرضاوي أكد طنطاوي على مکانته کفقیه مؤهل 
للإسهام في الفقه ؛ وبنی حجته على «دراساته» لا على منصبه الرسمي . 

وكلما واجه الإسلاميون الجدد قضايا لا يوجد بشأنها : نص أو كان هناك خلاف 
بشأن معاني النصوص أصروا على ترك بابها مفتوحاً . وفي نقاشهم لتلك السائل 
العلقة يعطون وزناً للسوابق وللرؤى التي تحظى بإجماع واسع بين الفقهاء . ولكن 
بسبب التزامهم القوى بضرورة تجديد الفقه بشكل مستمر فإنهم غالباً يفضلون عدم 
الاعتماد على حلول الاضي . وفي تلك الأحوال فإنهم يشيرون إلى قبول الإسلام 
لمذاهب فقهية أربعة مختلفة ولكن موثوقة كدليل على أن احتلاف الرأي في بعض 
الأمور يخدم مقاصد الإسلام العليا , 

وقد ترجم الإسلاميون الجدد قبولهم للاختلاف في وجهات النظر بشأن الفائدة 
وغيرها من القضايا الاقتصادية المهمة إلى إمان بأن مثل تلك القضايا الجدلية يتم 
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حلها عبر تدارس عقلاني بين التخصصین . وفي حال فشل مثل تلك الجهود يوصون 
بحلها إما عبر الوسائل الديمقراطية إذا كان تأثیرها العام کبیرا ؛ أو عبر تعایش 
الأشكال المؤسسية التعددة التي تعکس کون تلك المسألة لا تزال عالقة . ففي مسألة 
الفائدة التي آثارت الکثیر من الجدل » حذر كمال أبو اجد من أن «قضية البنوك 
الاسلامية قضية مهمة توثر على حياة لناس ولا ينبفي مناقشتها في حملات 
صحفية وإغا في سياق بحث علمي جاد مناسب لکونها قضية علمية لا سیاسیة» . 
وإذا عجز الفنيون التخصصون عن حل الخلاف . يقترح الاسلامیون الجدد حلاً 
ديمقراطياً . فإذا كانت طبيعة القضية تعني أنه لا مناص من اللجوء للسياسة یصبح 
الحل الديقراطي-عندهم- هو هو أفضل الحلول . ويقولون في هذه الحالة يكون على 
العلماء مسئولية صياغة البدائل القبولة إسلاميا صياغة واضحة بقدر الإمكان » فإذا 
ما ظل الاختیار بينها بلا حسم الع يامايا القظيبة مرح اال دس 
تصويت ديقراطي من جانب مثلي الشعب المنتخبين["4) . 

وفي قضية البنوك تحدیداً قدم أبو الخد حلاً مقنعاً وبراجماتياً ؛ فمن وجهة نظره 
لا يوجد سبب قوي یجبر الناس على الاختيار بين البنوك الإسلامية وغير 
الاسلامية . ومن ثم فلماذا لا يكون الحل ببساطة هو الاستمرار في التعايش الحالي 
بينهها؟ ولثل هذا الحل مزية بالقارنة باتخاذ قرار تعسفي من جانب الحكومة يعتمد 
على ما قد ينظر إليه باعتباره دعماً انتهازياً للاسلام الرسمي . بل -وهو الأهم- فإن 
مثل ذلك الحل أفضل من دفع الناس للجوء ء إلى أمراء الجماعات بحثا عن حل 
للقضية . «فلان بعض الناس لديها شكوك في فوائد لبنوك الوطنية ‏ فلا بأس من 
لجوئهم للبنوك الإسلامية . أما أولئك الذين لا توجد لديهم تحفظات فيمكنهم 
الاستمرار في التعامل مع البنوك غير الإسلامية» . ويختتم أبو اجد حديثه بالتوازن 
السمح الذي ييز الإسلاميين الجدد قائلا : «لا باس على الإطلاق من تواجد هذين 
النوعين من البنوك مما(" . 


التنمية في عصرالعولمة 

ويتسم موقف الاسلامیین الجدد من المسائل الكبرى بشأن السياسة الاقتصادية 
بالشقة الهادئة بالنفس التي اتسم بها موقفهم بشأن القضايا الاقتصادية احلية مثل 
شركات توظيف الأموال والبنوك الإسلامية . ففيما يتعلق بسياسة التنمية وعلاقة 
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مصر بالسوق العالية اتخذوا موقفاً وسطیاً يرفض التطرف التمثل فى فك الارتباط 
بالاقتتصاد المالي من ناحية : أو الاندماج الکامل وفق شروط القوی الهيمنة 
والمؤسسات الالية الدولية من ناحية آخری . وبدلا من هذا وذاك » دعوا الصریین إلى 
العمل من أجل مشروع تنموي یأخذ في اعتباره بقدر الامکان الأهداف ولقیم 
الأساسية التسقة مع الفهوم الوسطي للاسلام الحضاري . وهم یدرکون القيود التي 
سوف تفرضها القوی العالية ويؤكدون على أن مثل تلك الاستراتيجية من شأنها 
الاتعراط بشکل نشط في عالم متداخل مترابط . واستراتیجیتهم براجماتية تسعی 
لتعظیم کل فرصة رية الحركة تتاح للدولة . 

ومن وجهة نظرهم » فان الانعزال أو فك الارتباط عن السوق العالي ببساطة 
ليس حلاً واقعياً . وقد عبر كمال أبو نجد عن اتفاقه مع «الکثیر من الکتاب» الذین 
حذروا من أن «الثورة التكنولوجية قد جعلت من الصعب على الشعوب والثقافات أن 
تنعزل عن بعضها البعض» . وهو ما يعني أن «الستقبل سوف يشهد بالضرورة 
تفاعلات ثقافية سواء كانت إيجابية أم سلبية “0٠‏ . ومن ثم فان النقاش الحقيقي 
عند الإسلاميين الجدد يتركز حول الاختيار بين مفاهيم متنافسة بشأن التدمية في 
ظل العولة ‏ آولها هو ذلك الذي يدعو إلى استراتيجية للتنمية تكون مستقلة بقدر 
الإمكان وتستلهم الشروع الحضاري ؛ بينما يدعو الثاني إلى تقليد غير مشروط للمسار 
الغربي باعتباره البديل الوحيد المتاح لمصر . ويقف الإسلاميون الجدد بوضوح مع 
الكفاح من أجل مسار مستقل للتقدم » رغم وعيهم الكامل بالضغوط الدولية الكبرى 
التي تدقع نحوااتباع التموذج الغوبي . 

وبسبب تلك المتغيرات الخارجية » یمن الإسلاميون الجدد بأنه لا جکن لصر أن 
تأمل في تعظيم آفاق التنمية بما يتناسب مع رؤيتها الخاصة لمستقبلها دون بلورة إجماع 
وطنى قوي حول استراتيجية اقتصادية . وقد آلى الإسلاميون الجدد منذ البداية على 
أنفسهم جر الوسط الإسلامي إلى الوسط السياسي بشأن قضايا الاقتصاد الوطني . 

صحيح أنهم دعموا بحماس التجارب الاقتصادية التي استلهمت الإسلام» إلا أنهم 

وبنفس القدر - كما يتضح من موقف كمال أبو اجد بشأن البنوك الإسلامية وغير 
الإسلامية - أكدوا على أنه لا ينبغي التخلي عن المؤسسات والترتيبات الاقتصادية 
الوجودة بالفعل . وفي عدد لیس قليلاً من القضاياء أثبت الإسلاميون الجدد 
استعدادهم لقبول المؤسسات والمارسات الاقتصادية الوجودة أصلا رغم قصورها 
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بشرط ألا تنتهك أمراً إسلامياً واضحاً ومؤكداً . ورغم انفتاحهم على الغير إلا أنهم 
-ایضا- أثبتوا وعياً راسا بان التحولات اي في الاقتصاد خصوصاً على 
الستوی الماكر وقد أضرت بالجماعة الوطنية المصرية ‏ . ومن ثم يؤكد الإسلاميون 
الجدد على التحول التدريجي الذي يوازن بين الحاجة للابتکار وبين تقدير إنجازات 
الماضي . 

وجح قك اليل القوي نحو لحد » في جانب مهم مه :من لرام الوسطية 
بالتوصل إلى أرضية مشتركة قد تخلق وسطا وطنياً بشأن المسائل الاقتصادية . وفي 
تقويمهم للمؤسسات والمارسات الاقتصادية » يؤكدون على الإسهامات التي تخدم 
الصالح العام لا على مصدر تلك الأفكار » وبغض النظر عن استلهامها لاي من 
التوجهات والمدارس الاقتصادية التي تنافست طوال القرن العشرين . ولم یهتم 
الإسلاميون الجدد بالمفاضلة بين الاشتراكية العربية التى تبناها عبد الناصر أو سياسة 
الانفتاح التي شرع فيها السادات ؛ بقدر ما اهتموا بالإبقاء على أفضل ما جاءت به 
كل منهما من أجل المستقبل . ويبدو ذلك التوجه واضحاً في بیان الإسلاميين الجدد 
والطريقة التي تناولوا بها كلا من الفترتين . ففيما يتعلق بالطابع الاشتراكي للحقبة 
الناصرية ‏ سعی الإسلاميون الجدد إلى التأكيد على اهتمامها بصالح المجتمع والتقدم 
الذي أحرز في مجالات التعليم والصحة وغيرها من جوانب التنمية الاجتماعية » 
بينما يسجلون أسفهم لما انطوت عليه تلك المرحلة من تجاهل للحقوق والحريات 
الفردية . وقد وجد الإسلاميون الجدد فى الحقبة التالية - التى تضمنت انفتاحا على 
السوق العالية - أملاً في مزيد من الرفاهية والتوسع في الحريات رغم ما سجلوه من 
مؤشرات الإفراط في الانحياز للمصلحة الشخصية واتساع الفجوة بين الأغنياء 
والفقراء . وقد قرر بيانهم صراحة أنه قد آن الأوان للتخلي عن المعايير الأيديولوجية إذ 
صار المهم ما إذا كان مفهوم بعينه أو مارسة بعينها تخدم الصالح العام(“ . 

وقد انعكست تلك الروح الوسطية الجامعة نفسها في البحث حتى عن خطوات 
صغيرة من شأنها إذا ما تراكمت أن تحقق تقدما اقتصاديا ؛ فقد عمل الإسلاميون 
الجدد على إيجاد نقاط إجماع على مسائل أصغر وان ظلت مهمة يمكن أن یتفق 
عليها الجميع . وقد حددوا تلك العناصر الجامعة - من قيم رئيسية كالعدل واحترام 
الكرامة الإنسانية - التي تيز التزامهم الإسلامي ولكنها في الوقت ذاته لها مكانة 
معتبرة في فكر تيارات أخرى . وهم لا يتوهمون أن مثل تلك الساحات المشتركة من 
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شأنها في ذاتها أن تصوغ الاستراتيجية الوطنية ؛ ولکنهم یعتبرونها خطوة مهمة في 
ذلك الاتجاه . وبتلك الروح يصر بیان الاسلامیین الجدد على أن أساس أية 
استراتيجية تنموية لا بد أن يكون زيادة مطردة في الإنتاج الذي ينبع من العمل 
الجاد » وتحسين عملية إدارة الإنفاق العام . ويعتبرون أن «ما عدا ذلك فهو جهد ضائع 
وحلول تسكن الآلام العارضة ولا تفعل أكثر من تأجيل موعد الكارثة» . وهم ثانيا 
يقررون أن الحاجة إلى احافظة على العدل الاجتماعى تعنى «اعتبار العمل الإنسانى 
بصوره الختلفة الأساس الرئيسي للحل ٠‏ والقيمة الإنسانية في امجتمع؛ . ثم يؤكدون 
أخيرا على الأهمية انحورية لتحسين مناخ العمل من أجل دعم طموح الأفراد وإطلاق 
مواهبهم عبر اختیار أساليب العمل الداخلي التي سح أقل قدر من استخدام 
السلطة » وأکبر قدر من البادرات الذاتية الفردية والجماعية [47) . 

ولأنهم یتوقعون الانتقاد القائل بأن مثل تلك الصیاغات لا تحتوي على ما هو ذو 
صفة «إسلامية» أكد الاسلامیون الجدد مبكراً وبانتظام على فكرة رابعة تضاف إلى 
دعمهم للتجريب في سياق استراتيجية تدرجية ؛ فقد أكدوا على أنه ليس مطلوباً ولا 
مرغوبا أن يكون للإسلاميين موقف مختلف في كل قضية اقتصادية . ويشرح البيان 
أنه اليس مطلوبا من الإسلاميين إثبات تميزهم وخصوصيتهم ناهج في الإصلاح 
الاقتصادي ینفردون بها» (8؟) ؛ فالإطار الأخلاقي الإسلامي يمكنهم من قبول أفكار 
وهياكل مختلفة - بغض النظر عن مصدرها - تخدم هدف تحقيق العدل . ويتم دمج 
تلك العناصر - المستعارة من تجارب ونظريات أخرى - في المسار نحو التقدم الذي 
يستلهم المشروع الحضاري . 

ويفصل الإسلاميون الجدد معنى توجههم الحضاري عبر الدعوة إلى تفاعل بناء 
مع العالم یتحاشی الاندفاع نحو العزلة . فمن ذا الذي ينكر - كما يقولون - أن 
الغرب قد سبق العالم الإسلامي في الإنتاج المادي والتقدم التكنولوجي . والعالم 
الإسلامي من ثم لديه الكثير بالقطع ليتعلمه من الغرب بشأن تلك التكنولوجيا 
الجديدة وتطبيقاتها في مجال الإنتاج . وبهذا المعيار» فان مصر بلا شك فقيرة 
وتعاني انكشافا . بل من ذا الذي يشك في أن ثورة التغريب قد خلقت سوقاً 
رأسمالية عالية لها تأثير عميق على استراتيجيات التنمية في العالم كله ؟ ففي عصر 
اختزال المسافات والوقت »لم يعد أمام مصر خيار سوى الانخراط في عالم صار 
مترابطاً أكثر من أي وقت مضى“ . وعلى أي إستراتيجية تنموية واقعية أن تأخذ 
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في اعتبارها السیاق الأوسع التمثل في عالم شهد تحولات بفعل الهيمنة الأمريكية , 
والشورة التکنولوجية » والسوق العالية الوحدة . ولأن الانعزال عن السوق العالية لم 
يعد مكناً فان الأسئلة امحادة تتمحور الیوم حول أشكال الارتباط وطبیعته التي يمكن 
آن تتسق مع الا هداف الوطنية . ویتطلب مثل ذلك النهج فهماً آکثر توازناً يقوم على 
الاعتراف بقوة الغرب وقدرته على فرض ارادته الاقتصادية من ناحية . وعلی عدم 
التخلي عن الإسهام المتميز في امجال الاقتصادي الذي يمكن أن يأتي نابعا من تراث 
مصر الثقافي الفريد من ناحية أخرى . 

ویقول فهمي هويدي إن «عالنا العاصر ير بثورة علمية وتكنولوجية لم يعرفها من 
قبل» . وتعكس كتابات الإسلاميين الجدد حا عالياً يدرك أن العالم قد دخل فعلاً 
عصر العولة الذي يتميز بالتغيرات المتسارعة غير المسبوقة . ففي أواخر التسعينات 
يضع هويدي يدد على جوهر المسألة قائلاً إن «العلماء بحرو أن التحولات التي 
شهدتها العقود الأخيرة من القرن العشرين أكثر أهمية وعمقا من كل التغيرات التي 
شهدتها الکرة الأرضية منذ بدء الخليقة» . وبشکل آخحص ع يشير هويدي إلى أن 
الثورة العلمية والتکنولوجية قد غيرت الحياة الاقتصادية فى الدول التقدمة إلى الحد 
الذي أصبحت فيه المعلومات تمثل اليوم 8١‏ / من المدخلات ٠‏ بينما ثل فيه رأس 
المال والعمالة والوارد الطبيعية مجتمعة ال ۲۰ / الباقية › «ونجد العكس في الدول 
النامية» ۲*۱ . وقد كان تأثير ذلك على الأوضاع الاقتصادية في الدول النامية 
كالعالم العربي والإسلامي هائلا ؛ فعلى سبيل الشال » يقول هويدي إن الدخل 
القومي الإجمالي لكل الدول العربية ال ۲۱ والتي يصل تعداد سكانها إلى ۲,۳4 مثة 
ملیون هثل ۸۲۱ فقط من إجمالي الاقتصاد الألماني(!*) . 

وفي كل تلك القضايا المتعلقة بالأبعاد رمق لین العالم الجديد ‏ يمكن 
بسهولة الوقوف على الأرضية المشتركة بين الإسلاميين الجدد وأكثر المصريين إدراكاً 
للعولة . لكن الخلاف مع هؤلاء يظهر حول النظومة الاقتصادية الأنسب اتباعها با 
على ذلك الفهم لظرف العولة ؛ فالإسلاميون الجدد یتحا.ون على وجه الخصوص 
الفكرة القائلة بأن ظرف العولمة يفرض قبول سياسات بعينها تدعو لها الولايات 
المتحدة الأمريكية أو المؤسسات الالية الدولية أو الاثنين معا ؛ إذ يصرون على التمييز 
بين العولة كوصف للحالة وبين العولة كأيديولوجية . ولا يفوتهم ملاحظة الارتباط 
بين القوة -وبالذات القوة الأمريكية- وبين أيديولوجية العولة الجديدة ؛ فهم يدركون 
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أنه لا يمكن لأي مجتمع أن ينأي بنفسه عن السوق الراسمالي العالمي ولشورة 
التكنولوجية والعلمية التي تؤدي لتلاحمه . ولكنهم على وعي اقا كما يشير 
الدعم الذي لاقته البنوك الإسلامية بأن الأشكال الختلفة للارتباط بالسوق العالي 
وتوقيتاتها تمثل قضايا محورية مفتوحة للتفاوض والتعدد ؛ ومن ثم یرفضون بقوة وجود 
غط واحد يناسب الجميع . 

كما يرفض الإسلاميون الجدد أطروحة نهاية التاريخ الشهيرة البنية على التوسع 
العالمي للرأسمالية ‏ والديقراطية الليبرالية في شكلها الأمريكي » معتبرين مثل تلك 
الأطروحات نوعاً من الزهو الأيديولوجي بالنصر » الذي يكشف الکثیر عن الغطرسة 
الأمريكية لا عن الحتمية التاريخية . وهم لا يقبلون القول بأن الصياغات الأمريكية 
قد قدمت حلاً للإشكاليات الإنسانية الكبرى . ويشيرون أولاً إلى أن العالم ببساطة 
لا يملك الوارد التي تمكنه من تعميم النمط الأمريكي ؛ فالرخاء الأمريكي يعتمد على 
استهلاك نصيب هائل من الوارد العالية والقدرة على حماية ذلك الاستهلاك . 
والأهم من ذلك هو أن تأثير النموذج الأمريكي على البشر والكون لم يكن أبداً 
إيجابيا في كل الأحوال . وحتى لو كان التقليد مكناً » فإن الإسلاميين الجدد يشكون 
فيما إذا كان مرغوباً . 

وهم يعتبرون أن التقدم بالنسبة لمصر له معان متميزة ومتعددة الأوجه . فرغم أن 
تقدم الاقتصاد يظل في القلب من منهجهم ‏ فإن الأسلوب الذي يتناولون به القضايا 
الاقتصادية الأساسية يتضمن محددات حضارية وأخلاقية مثلما یتضمن 
الاحتياجات الادية البحتة . وحين يوجهون خطابهم إلى التيار الإسلامي فإنهم 
يحذرون من تجاهل الناشطين الاسلامیین العاملين في المجال الاقتصادي لعلم 
الاقتصاد كأحد العلوم الاجتماعية ؛ ویدعون إلى تجنب الانصراف فقط إلى الفروض 
الأخلاقية انحردة . ويقولون صراحة إن العرفة بالدين لا مكنها أن تكون بديلاً عن 
العرفة النظرية والعملية بالاقتصاد ('*) . ولا يجوز على وجه اخصوص تجاهل 
الإنجازات الغربية في مجالات مثل التقنيات الإنتاجية الحديثة » والهندسة الوراثية » 
وتکنولوجیا العلومات إلا أن إعجابهم هذا بالتقدم والتنمية . يترجم إلى احتفاء لا 
مشروط بأي موذج تنموي بعينه ؛ فالإسلاميون الجدد يؤمنون بأن النظریات الغربية 
للتنمية تأخذ أشكالاً مختلفة تعکس چ الغربية المتغيرة » كما تعكس الخلاصة 
الوضوعية للتجربة الاقتصادية ومن ثم ينبغي الحذر . وينطبق ذلك المنهج النقدي 
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على صعیدین ؛ فعلی الستوی النظري اجرد یعتقد الاسلامیون الجدد أن 
استراتیجیات التنمية تعکس بالضرورة قيم المجتمع الذي أنتجها وسعاییره . وان 
مقاييس التقدم قد تعکس أو لا تعکس موقفا ملائما لظروف سیاقات أخرى . أما 
على مستوی السیاسات » فان الإسلاميين الجدد یقررون أن التغیر في التوصیات التي 
تأتي من الحكومات الغربية بشأن السیاسات- من خلال برامج العونة أو الوسسات 
الالية الدولية التي یهیمنون علیها- إغا تعکس غالبا توازنات القوی الداخلية في 
الجتمعات الغربية » كما تستدعیه احتیاجات البيثة لدولية التفيرة أو لتطورات 
الجديدة فیها . ومن هذا النظور تعکس ال فکار الأمريكية عن التنمية مدی التغیر في 
التعریف الا مريكي للمصلحة الوطنية ولا تعکس سجلاً يعتد به من زيادة فى العرفة 
أو الخبرة فى مجال التنمية . 

وإزاء تلك التحديات فإن «خلاص» مصر - إذا ما استعرنا تعبير فهمى هويدي 
- یقوم على إدراك أن المصريين رغم فقرهم إلا أنه لا (نسانیتهم ولا حضارتهم يجوز 
وصفها بالتخلف" . ويؤمن الإسلاميون الجدد بأن تاريخ مصر وتجربتها الثقافية ذات 
أبعاد إيجابية طويلة الأجل يمكن أن تسهم إسهاما مهما في تعريف التقدم وتحديد 
الاستراتيجيات الواجب اتباعها لتحقيقه . وبنفس تلك الروح التي لا تأخذ موقفا 
دفاعيا- على نحو يمكنها من مواجهة مواطن «التخلف» -يلفت الإسلاميون الجدد 
الانتباه إلى مواطن القوة التي تنبع من تاريخ مصر وثقافتها . 

فالإسلاميون الجدد يؤمنون بأن امجتمعات البشرية مكلفة من الله بتحقيق التقدم 
وفق معايير تحفظ الكرامة الإنسانية وتحقق العدل . وهم ينظرون إلى سجل الغرب في 
التقدم الاقتصادي من ذلك المنظور ويجدونه قاصرا في جوانب مهمة . وبجدية تمائل 
تلك التي يتسم بها النقد الإنساني للعولة في الغرب يشيرون إلى أن المجتمعات 
الغربية وحتى تلك الأكثر تقدما بينها قد عجزت عن حل مشكلات الفقر . ويلفتون 
الانتباه إلى القوة السياسية المتنامية للأقليات الثرية التى تهيمن على تلك المجتمعات 
وما يمثله تركز الموارد لمالية في يد حفنة صغيرة من تهديد للعملية الديمقراطية (4*) . 

ويتعامل الإسلاميون الجدد مع ثورة المعلومات بالتوازن نفسه ؛ فهم يدركون أن 
النظام العالمي الجديد قد برز نتيجة لزواج التكنولوجيا الجديدة للمعلومات والسوق 
العالي » وما یستتبع ذلك من تأثيرات عميقة على كل المجتمعات الإنسانية . وهم 
يقفون بقوة ضد العناصر الرجعية في التيار الإسلامي التي تجد في الحاسبات الآلية 
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والانترنت «شیطانا» » مؤكدين على أن الاسلام باعتباره دين العلم والعرفة لا يمكن 
أن يرفض مثل تلك التكنولوجيا امحديدة . على العکس فقد كان أبو امجد والقرضاوي 
في مقدمة المحذرين من الانعزال عن الثورة المعلوماتية باعتباره ليس ممكناً ولا مرغوباً . 

وحين ينظرون إلى الستقبل » يرفض الإسلاميون الجدد بقوة أية حتمية فرضها 
السوق أو التكنولوجيا . فمن وجهة نظرهم فان هيمنة الولايات التحدة ونهاية الحرب 
الباردة لا تحددان في ذاتهما طبيعة العالم الرأسمالي وشكله في عصر ما بعد الحرب 
الباردة . وباختصار فإن إدراك الإسلاميين الجدد الواقعي للهيمنة الغربية الراهنة لا 
يترجم إلى قبول بديمومة تلك الهيمنة واستمرارها . بل حتى بالنسبة للحاضر › فإنهم 
يؤكدون على أنه لا تزال هناك مساحة للمناورة في ظل القيود التي يفرضها نظام 
السوق العالمي الذي يهيمن عليه الغرب ‏ ولا تزال هناك حيارات مهمة ينبغي 
التعامل معها )*٩[‏ . 

وهذا الموقف من جانب الإسلاميين الجدد يعني أنهم يقفون ضد اليقين غير المبرر 
لدعاة «أصولية» السوق الحر مثلما يقفون ضد المتطرفين الإسلاميين ؛ فاستراتيجية كل 
منهما التي تقوم على التقليد سواء كان تقليد الأغاط التاريخية أو الاستعداد 
الجدد الجمود نفسه وغياب الوعي بالسياق في هذين النوعين من التفكير ؛ ففي 
داخل التيار الإسلامي يجادل الإسلاميون الجدد ضد قبول نماذج مبنية على عبادة 
صور زائفة من الماضي المجيد » وفي الساحة العامة الأوسع يحذرون من قبول الوعود 
المضللة التي تبشر بمستقبل مبهر للسوق الحر يفي باحتياجات الناس . وبالطبع فهم 
على دراية بأن دعم أمريكا لبرامج التكيف الهيكلي لا بد من التعامل معه بجدية . 
ولكن واقع القوة ذلك لا يغير من إيمانهم بأن الانصياع الأعمى إلى النماذج الأجنبية 
الجاهزة لا يحقق الكثير من احتياجات مصر الاقتصادية على نحو يستجيب للظروف 
الخاصة للبلد » ناهيك عن امحددات الأخلاقية للعقيدة . 

ورغم الظلال القاتمة التي تفرضها الهيمنة الغربية ؛ يعتبر الإسلاميون الجدد أن 
الخبرة الغربية في التنمية الاقتصادية خبرة ة ثرية لا بد أن یتعلم منها العالم 
الإسلامي . وبدلاً من الانصياع للقوة أو اللجوء للتقليد » يدعون إلى استعارة انتقائية 
- أي تبني أفضل ما في امجتمعات الغربية وغيرها مع الاحتفاظ بالأشياء ذات القيمة 
التي تنبع من انتماء مصر للعالم الإسلامي ٠‏ وفي الوقت ذاته » وبسبب اختلال توازن 
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لقوی العا مي لغیر صالح الصریین ؛ يدعو الاسلامیون الجدد إلى توخي الحذرء 
والقاومة متعددة الأوجه لا تفرضه القوی الغربية اقتصادیا ویکون من شأنه أن يحد 
من آفاق التطور في مصر . 

ومن ثم فإن موقف الإسلاميين الجدد الرافض بقوة لقبول الاستراتیجیات 
الاقتصادية المفروضة على مصر لا يترجم إلى انعزالية أو فك ارتباط ؛ ففي إطار من 
الفهم الواقعي للنظام الدولي الهیمن ؛ يحث الإسلاميون الجدد المصريين على التعلم 
من الأخرین » ويشجعونهم في الوقت ذاته على أن یقاوموا بقدر الإمكان الإملاءات 
الخارجية التي لها تأثيرات سلبية واضحة . بل إن طارق البشري يؤكد على أن 
التمسك بهذين الشعورين المتعارصين إزاء العالم الخارجي هو وحده الذي يمكن من 
خلاله لاستراتيجية ذاتية أن تحقق نتائجها . وهو يقول إنه لا يمكن تحفیق تنمية 
إيجابية وتغيير يتسق مع الإطار الأخلاقي الإسلامى الحاكم دون أن يتبلور مستوى 
من الوعي يربط بين هذه التوجهين معا إزاء لغرب(۳ . 

ولأن الإسلاميين الجدد لا يعتبرون أبدا أن التقدم التنظيمى والتکنولوجی للغرب 
واليابان هو موذج التقدم الذي يأمر به الإسلام » فإنهم لا يخضعون أنفسهم على 
الإطلاق للمقارنات المضللة التي يخوض فيها بالضرورة دعاة التقليد ؛ ومن ثم فهم 
قادرون على اقتراح خطوط عامة للاقتباس من التراث والاستعارة الانتقائية من 
الآخرين في آن معا وذلك في إطار سعي المصريين للتوصل إلى مقياس تقدم 
يصوغونه بأنفسهم . ولا تقلل واقعیتهم من شأن العقبات الخارجية التي تقف في 
وجه مثل ذلك الجهد . فمع إدراكهم بأنه يتحتم على مصر أن تتفاعل مع العالم ومع 
السوق الرأسمالي العالي » فإنهم يصرون على أن طبيعة ذلك التفاعل وتوقيته لا بد 
وأن تتم وفق شروط تتناسب قدر المستطاع مع تراث مصر الغني والمتميزء والقيم 
الثابتة التي تحكمه . وهم لا يترددون في القول بأنه قد يتحتم على امجتمع الدني - با 
فيه جناحه الإسلامي - أن يقف في اللحظات الحرجة إلى جانب الحكومة لقاومة 
الشروط المفروضة من الخارج من أجل تحقيق التنمية وفق النماذج الخارجية . وكملجأ 
أخير » فإنهم يدركون أن واقع النظام العالي الذي يهيمن عليه الغرب قد يهزم النظام 
السياسي وانجتمع المدني معاً على نحو قد يترك التبار الاسلامي وحده -من وجهة 
نظرهم- أمام مهمة حماية إمكانات إيجاد بدائل لكفاحات المستقبل . 


187 


الاسلامیون الجدد والأجندة الوطنية 

الاسلامیون الجدد لا یصوغون السياسة الاقتصادية الداخلية أو الخارجية ولا 
ینفذونها . إلا أن إدراكهم لأهمية الوسطية الاسلامية كأحد مقومات أي تيار سياسي 
أساسي يدفعهم للتعامل مع المسائل الاقتصادية الملحة . ففي السنوات الأخيرة من 
القرن العشرين والسنوات الأولى من القرن الجديد »لفت الإسلاميون الجدد الانتباه 
بانتظام إلى اثنتين من تلك القضايا الاقتصادية ذات الأهمية للبلاد » وقد ارتبطت 
كل منهما بالأوضاع الجديدة التي يفرضها عصر العولة الذي يضاعف من عدم 
المساواة في كل مكان . ومن وجهة نظرهم » فان العولة صارت تعني اتساع الفجوة بين 
الأغنياء والفقراء حول العالم ؛ با يهدد السلام الاجتماعي ؛ ويحد من آمال العدالة 
الاجتماعية . ويقرر الإسلاميون الجدد بوضوح أن مصر قد تخلفت بشكل مذهل عن 
السباق الدولي على طريق التنمية الاقتصادية » بينما اعد الفجوة الاجتماعية فيها 
في الوقت ذاته أبعاداً قبيحة ولم يتردد الإسلاميون الجدد في الإعلان عن أن مصر 
قد صار يحكمها «الثراء التوحش» ٩(‏ , 

ولم يزين فهمي هويدي مفرداته ‏ ولا حاول أن يجمل الوضع عندما أعلنها 
صريحة أنه رغم كل الحديث الرسمي عن الاقتصاد الناجح | الذي يقاس بازدياد معدل 
الناتع القومي الاجمالي »إلا أن مصر عانت انحساراً مطرداً في وضعها الاقتصادي 
الدولي . ولم يكن الإسلاميون الجدد وحدهم الذين يلفتون الانتباه إلى المؤشرات 
الاقتصادية السلبية مثل انحسار معدلات في القطاع الإنتاجي ؛ وارتفاع نسبة 
البطالة » واتساع الفجوة بین الاغنیاء والفقراء (۲*۸ . ویقول هويدي : «إذا كان التخلف 
كارثة » فإن الكارثة الأكبر منه هو أننا لا نعترف بالادلة القاطعة على أننا متخلفون» . 
فنحن نتحدث بثقة عن دخول القرن الواحد والعشرين في الوقت الذي يبدو فيه أننا 
لا ندرك «إننا رما لا نتتمي إلى القرن العشرين اصلاٌه(۹* , 

فقبل ۱۷۰ عاماً بدأ محمد علي مؤسس مصر الحديثة في مشروع للتحديث جذب 
انتباه العالم كله وصولاً إلى الیابان . وقد آرسل اصلاحیو الیجا وقتها وفداً إلى الدول 
الا کثر تقدما حول العالم ليتعلموا من خبرات تلك البلدان . ويقول هويدي إن مصر 
كانت من بين تلك الدول الواعدة . أما اليوم فان أي مقارنة مع اليابان تصبح ضرباً من 
العبث . وعلى المصريين أن يواجهوا حقيقة أن اقتصادهم الآن يقارن بدول «لم تقف بعد 
على قدميها ولا كان اسمها موجوداً على خريطة النجاح منذ عشرين عاما» (") . 
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ولطالا أكد الاسلامیون الجدد الحاجة إلى جهود جادة على المستويين النظري 
والعملي من أجل رفع الإنتاجية ووضع حد للانحسار في وضع مصر الاقتصادي في 
العالم . وقد استخدم فهمي هويدي مقاله الأسبوعي في الاهرا م ليكتب في صيف 
۸ سلسلة من المقالات التي تشرح كيف أن التحدي الاقتصادي القادم من 
إسرائيل قد جعل تلك المهمة الاقتصادية أكثر إلحاحاً . وعبر الاشارة إلى إحصاءات 
وأرقام مشيرة ؛ رسم هويدي صورة بائسة للفارق بين إسرائيل والعالم العربي . فرغم 
الفارق الهائل بين عدد السکان , فان إسرائيل تتفوق على العالم العربي معدل عشر 
مرات في عدد العلماء .و ید موی سوم یوس ۷۰ مرة 

في النشر العلمي : وأكثر من ألف مرة في براءات الاختراع» ( اميل -إن الاهم- أن 
إسرائيل قد نجحت في تحویل ذلك التفوق التكنولوجي والعلمي إلى مزية اقتصادية . 
وقد كتب عميد الصحفيين الاقتصاديين لطفی عبد العظيم ردا على هويدي ليقول 
بحسرة إن مكانة مصر قد تدهورت أكثر ما يوحي به مقال هويدي ؛ فالتساوي العام بين 
نصيب مصر وإسرائيل من صادرات الشرق الأوسط والذي ظل موجودا حتى 19498 
قد اختفی . ومع نهاية التسعينات وصل نصيب إسرائيل إلى ۱۲/ بينما انخفض 
نصيب مصر إلى ۲/ . وبینما كان نصيب مصر من واردات الشرق الاوسط ۱۲,۲ 
في 1977 مقارنة ب 4,۲/ لإسرائيل » فقد انعكس ال حال تماما في ۱۹۹٩‏ حيث صار 
تیا عضر 7/86 بشما ومیل انيما ساليل إلى ۰,۹ ۱/0 ۱۳ 

وقد يعبر إجمالي الواردات والصادرات عن فداحة لتحدي ؛ ففي عصر 
العلومات فان طبيعة النشاط الاقتصادي أكثر آهمية من كميته . وقد ألقى هويدي 
الضوء على الدور الرائد الذي یلعبه متخصصو تکنولوجیا العلومات الاسرائیلون في 
امجال الحيوي لاولکترونیات وتطویر شبكة العلومات ؛ بینما لا تزال مصر تحبو ندخول 
ذلك انجال . وقد استشهد هويدي بکاتب النيويورك تايز توماس فریدمان لیقول إن 
إسرائيل احتلت في التسعینات الرکز الثاني بعد الولایات التحدة في عدد احاسبات 
الالية الملستخدمة »فضلا عن عدد الشرکات التي تعمل في مجال شبكة 
العلومات!۲"۳ . ثم استشهد -أيضاً- قال في النيوزويك وصف إسرائيل بأنها 
الوحيدة التي تملك صناعة تکنولوجیا معلومات قادرة علی منافسة وادي سلیکون 
الأمريكي . ومع قدوم عام ۱۹۹۸ صارت التكنولوجيا التقدمة تمثل 1/۳4 من إجمالي 
الصادرات الإسرائيلية 9 , 
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ولتفسیر ذلك التراجع النسبي لصر في الاقتصاد العالي » لا يلجأ الإسلاميون 
الجدد إلى كبش فداء » ویرفضون من حیث المبدأ آطروحات بعض العلمانیین التي 
تزعم أن الاسلام هو سبب تخلف مصر ؛ فقیم الاسلام - من وجهة نظرهم - تتفق 
اما مع التقدم الاقتصادي » لکن سوء أداء المسلمين وفساد النظم السياسية الحاكمة 
يقضي على إمكانات ذلك التقدم الاقتصادي . ويعترف الاسلامیون الجدد اها 
بالنکسات التاريخية للتنمية التي نتجت عن الاستعمار ؛ ویدرکون حجم التحدي 
الکامن في تبادل دولي غير متکافی تضع شروطه الدول التفدمة » ولکنهم مع ذلك 
یصرون على أنه لا تزال هناك نافذة آمل لا بد أن یست‌غلها اللصریون عبر البادرة 
والعمل الشاق . 

فالاسلام من وجهة نظر الإسلاميين الجدد یضع خطوطاً عريضة يمكن 
الاسترشاد بها فى مثل تلك الجهود الرامية إلى الاحیاء الاقتصادي . وینطلق فکر 
الإسلاميين الجدد بشأن الاصلاح الاقتصادي من مبدأ مؤداه أن أي تغییر اجتماعي 
إغا يبدأ بجهود الناس لإصلاح أنفسهم ؛ ومن ثم رفض النزوع إلى القدرية . ويتحدث 
هويدي عن ذلك المبدأ كقانون للكون » بينما يكرر القرضاوي بانتظام الآية القرآنية 
التي تؤكد على أن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بانفسهم(۲۳ . 

آما المبدأ الشاني الرتبط بنلك الأول ارتباطاً وثيقاً عندهم فهو الذي يعتبر أن 
التنمية ولثقافة مرتبطان ارتباطاً وثيقاً ؛ فالبشر الکلفون بعمارة الأرض مأمورون أن 
یفعلوا ذلك » كل في إطار القیم والقاصد العلیا جتمعاتهم » وما يتناسب مع اختلاف 
ثقافاتها . ولعل غياب النزعة الشمولية في فكر الإسلاميين الجدد تنبع من إدراكهم 
بأنه لو أراد الله للبشرية أن تكون أمة واحدة لخلقها أمة واحدة ؛ فالتعددية الإنسانية 
انعكاس لإرادة الله » وعلى ذلك فان اختلاف مسارات البشر نحو المستقبل يعبر عن 
العنی ذاته . ویوجه ذلك الفهوم الجامع عند الإسلاميين الجدد جهودهم نحو إعادة 
التفكير في التراث الاسلامي من منظور تتموي ساعين إلى البناء على مواطن قوته 
والتغلب على نقاط ضعفه عبر الانفتاح على تجارب الآخرين . ویظهر هذا التوجه 
بجلاء في مناقشة هويدي للحالة الكورية ؛ ففي عرضه لدراسة أكاديمية عن التنمية 
في کوریا الجنوبية » يذكر هويدي أن الكوريين لجأوا أولاً إلى التقالید الکونفوشية 
الوروثة (") » وقاموا بتحليلها من منظور تنموي ؛ وركزوا على القيم والمفاهيم التي 
تدعم النمو الاقتصادي ‏ بينما قللوا من أهمية العتقدات والمارسات التقليدية التي 
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قد تخلق عقبات في وجه التنمية . وفي جهودهم للتعبثة سلط الا صلاحیون الأضواء 
على القیم الکونفوشية البناءة مثل العمل الشاق . والالتزام والاجاز » واحترام القانون » 
والتعليم » والسوولية تجاه الأسرة » بینما همشوا قیما آخری كالجمود والشکلانية 
كانت -ایضا- جزءا من التقالید . وإذا ما استبدلنا الاسلام بالکونفوشية ومصر 
بکوریا ستکون لدینا صورة عن طبيعة الاسهام الذي یقدمه الاسلامیون الجدد 
للتفکیر بشأن التنمية والثقافة . 

وبالروح نفسها » كثيراً ما كرر القرضاوي فكرة أن الانتاج «نوع من العبادةه(۳۳ . 
ویری الاسلامیون الجدد أن الناخ العام قد شهد منذ السبعینیات انحسارا لقيم عدة 
مغل العمل الشاق ‏ والاجادة في العمل ٠‏ والالتزام ؛ وذلك لصالح قیم أخرى کالعناية 
بالمظاهر » والفهلوة ؛ ولکسب السريع ؛والاستهلاك المفرط7*") . وكما آشار محمد 
ران ف اكترس یه دسو في اسر اقیقد اف قير 
وخذلوا الإسلام حين لم ينجحوا في الامتحان اخاص ببناء نظام اقتصادي منتج . 
وكان الغزالي يدرك إدراكاً كاملاً لآليات الهيمنة لعالية التي ضمنت رفاهية 
احتمعات ت الغربية » ولكنها أدت فى الوقت ذاته إلى الحرمان النسبى للدول النامية 
التي ينتمي لها العالم الاسلامي . ولکن بالواقعية نفسهاء كان يدرك ایض بل 
ویحترم إبداعات وجهود عموم الواطنین في الغرب . وفوق کل شئ عملهم الشاق 
وتأثيره على النهضة الاقتصادية . ولم يضع الغزالي كل م 
الاسلامي على النهب الغربي مؤكداً على أن الغربیین قد أحرزوا جزءاً مهماً من 
تقدمهم عن طريق الجد والاجتهاد . ولا عذر عنده للكل العقلي أو البدني ولا 
للتراخي فيما يتعلق بالسئولية العامة . فكل أخلاقيات العمل الإسلامي موجودة في 
القرآن . وقد ناقش هويدي العديد من النصوص القرآنية التي تحث الناس على العمل 
الشاق وإجادة ما يفعلون داعيا -أحيانا- إلى جمع تلك النصوص وترتيبها فيما قد 
يطلق عليه فقه أخلاقيات العمل" . وبأشكال شتى » كرر الغزالي والقرضاوي 
وإسلاميون جدد آخرون رسالة محددة مؤداها أن مصر والعالم الاسلامي في حاجة 
إلى تكريس جهد أكبر للعمل من أجل إصلاح أنفسهم . ووقت أقل في لوم الآخرين 
وتحميلهم السئولية عن تخلفهم . 

وکان الغزالي على وجه الخصوص یستخدم تلك الا طروحات التي لا تحظی 


بشعبية في تفاعله مع الناس الذين کانوا یتجممون حوله آینما ذهب . وفي إحدى 
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الناسبات اقترب صيدلي شاب من الغزالي يحمل أسئلة تورقه بشأن الطريقة الثلی 
لتحية السجد » وکان الصيدلي يريد أن یعرف موقف الغزالي من الذاهب اختلفة التي 
تناولت ذلك الموضوع . وبدلاً من أن يجيب الغزالي عن السؤال ألقى عليه هو سؤالا 
آخر «لاذا لا تخدم الإسلام في مجالك وتترك تلك القضية للمتخصصين؟1 ثم 
انطلق الغزالي يشرح أن السؤال الذي طرحه لسائلکان يتعاق بقفصية ثانوية تو 
بالنسبة للمتخصصين ولا تستحق الاهتمام الذي أعطاه لها اشاب »هذا بينما اجتمع 
يواجه حاجات ملحة في مجال الصيدلة . وقد ذكر الغزالي سائله بأن «أغلبية العقاقير 
التي تباع في مصر مصنوعة في الخارج مشيراً إلى أن الإسلام مهزوم ومنکشف في 
مجال الأدوية» . واقترح على الشاب أن يقضي وقته وينفق طاقته في تحسين قدرة 
مصر على توفير الدواء والخدمات العلاجية التي يحتاج إليها المصريون أشد 
الاحتیاج( ۷۳ . 

ولعل واقعة محددة رواها الغزالي سوف تعني الکثیر لكل من تعامل مع العوقات 
البيرقراطية التي تقف في وجه التنمية في مصر . فقد وجد الغزالي نفسه منتظرا في 
إحدى الصالح الحكومية »ومن ثم اعتبرها فرصة له للاحظة الوظف المسئول . وقد 
لاحظ أولا کم بدا على الرجل السأم والفسجر حين كان الناس يأتون إليه يطلبون 
الخدمة التي كان من الفترض أنها عمله ووظیفته . وقد تجاهل بعضهم تماما » بینما 
عطل آخرین عبر اعذار لا نهائية إلى أن جاء موعد الصلاة فانتفض الوظف وبداً 
الاستعداد للصلاة قبل الوعد انحدد . وکان السخحط قد بلغ بالغزالي مبلغاً لم یستطع 
توت از و ها ام نوم رن بويا وی 
أهمية عن تلك التي تستعد الآن لأدائها؟ إن خدمة الناس ب بكفاءة وفي التوقيت 
الناسب هي جزء من إسلامنا » مثلها مثل الصلاة والصوم»(') . 

وفي مناسبة أخرى سئل الغزالي عما إذا كان استيراد الدجاج المجمد من بلدان 
غير إسلامية حلال . ومرة أخرى أجاب الغزالي بسؤال ذي مغزى ؛ إذ قال «إن ما 
يجب أن يؤرقنا هو لماذا لا ننتج نحن دجاجنا بکسیات كافية ولاذا نحتاج إلى 
استيراده أصلا؟» . وفي واحدة من عباراته التي يتم الاستشهاد بها دوما » فقد رفنضص 
من حيث المبدأ الطرح القائل بأن وجود النتجات الاستهلاكية المستوردة يمثل تقدماً 
حقيقياً » «فقد صرنا غير منتجين ومعتمدين للغاية على غيرنا حتى إذا ما أخذت منا 
الآن تلك الأشياء التي نستوردها سنقف عرايا أمام لعالم»(۲۷۳ . 
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ومن ثم فان الإسلاميين الجدد يؤكدون على أن العمل من أجل التقدم في 
خدمة المجتمع يمثل واجباً دينياً » وهو أمرليس عليه إجماع داخل التیار الإسلامي . 
فقد حكى هويدي عن مداخلة كاشفة جرت بينه وبين أحد الشباب الذي كان 
يحمل مسواكاً وسأله : «ما دليلك من الشريعة على أن التقدم واجب ديني وأننا 
سوف نسأل أمام الله عن تخلفنا؟ أجابه هويدي التخلف معصية لأن معناه إهمال 
واجب الاستخلان)" . 

وإعاناً منهم بأن الفهم الصحيح للإسلام يؤكد علی مسوولية الانسان عن عمارة 
الأرض » فقد اتخذ الإسلاميون الجدد موقفاً قوياً يرفض الهروب من الواقع المادي 
القاسي والتحدیات العظيمة إما إلى النشاط اللامسؤول للراديكاليين وإما إلى 
الروحانيات والطقوس عند الدراويش ؛ فکلاهما غلو لا يمكن أن يقدم رؤية اقتصادية 
للعصر الجديد . وقد عملوا بانتظام من أجل جعل التیار الاسلامي جزء من ابشهد 
الوطني لواجهة القضايا الاقتصادية الحورية . وبغض النظر عن إسهاماتهم الهمة فانهم 
يقررون بشكل قاطع أن الفكر الإسلامي في مجال الاقتصاد لا يزال قاصرا ‏ وأن على 
الفکرین الإسلاميين الاجتهاد في بناء فقه اقتصادي جدید يهدف إلى بناء نظم 
اقعصادية إسلامية تناسب عصر العولة . وتتمثل الاسهامات القيمة لدرسة 
الاسلامیین الجدد فى مجال الاقتصاد تحديداً فى اتخاذ الخطوات الأولى فى ذلك 
الاتجاه . ۰ : ۱ 

وتتمحور تفاعلات الإسلاميين الجدد مع التیار الإسلامي في لمجال الاقتصادي 
حول توجيه الانتباه إلى القضايا امحورية المتعلقة بالتنمية الوطنية بدلاً من التركيز على 
القضايا الاقتصادية والثقافية المثيرة للجدل والتي عادة ما تكون ذات أهمية ثانوية . 
وهم ينظرون بحيرة إلى الیل الواسع في أوساط الاسلام لسياسي لإثارة قضايا 
هامشية تصرف الانتباه عما هو أهم » وتتعلق بالملبس الاسلامي أو تجاوزات المثقفين . 
ويستاءون من الطريقة التي يضاعف بها العلمانيون الضرر من خلال ردود أفعالهم 
المبالغ فيها . ففي نهاية الثمانيات كان التحدي الأكبر الذي واجه الإسلاميين الجدد 
يأتي من النشاط الواسع والتقديرات التي بالغت في تقدير دور الإسلام السياسي في 
خلق اقتصاد إسلامي . ومع نهاية القرن كان اتساع ظاهرة التدین الشكلي ‏ بما في 
ذلك التركيز على الخلاص الشخصي والبالغة في الاهتمام بالطقوس الدينية » يهدد 
لزید من التراجع في الانشغال البناء بالساحة الاجتماعية والاقتصادية . وتكمن 
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خطورة تلك الرؤى في اختزال الاسلام وتحویله ببساطة إلى اللاذ لهوية جريحة لم 
تعد قادرة على مواكبة العالم الذي یبدو لها وقد خرج عن السيطرة . وقد كان 
الإسلاميون الجدد في مقدمة من عارضوا تلك القراءة الشخصانية للإسلام داخل 
التيار الإسلامي ؛ فالإسلام عندهم يدعو المسلمين لأن يمارسوا عقيدتهم عبر الانخراط 
النشط في الحياة الاجتماعية بما في ذلك بعدها المادي . 

ویرفض الإسلاميون الجدد الأفكار التي توحي بأن هناك وصفة سرية تم 

علکها الغرب ولا يمكن للعالم الاسلامي الحصول علیها ؛ ففي کتاباتهم مؤخرا عن 

التنمية الاقتصادية آشاروا إلى عدد من قصص النجاح في دول تتراوح بين کوریا 
ومالیزیا وأيرلندا . وفي كل تلك الحالات -کما یقولون- كان الاصلاح الناجح يبدأ 
بالتعليم وينتهي بالعمل الجاد في إطار استراتيجية وطنية شاملة . وقد کتب هويدي 
عن حالة ایرلندا في ذلك السياق متحدياً بذلك الإحباط واليأس . فخلال زيارة 
قصيرة لاجلترا فى منتصف السب‌عینات لاحظ وجه الشبه بين الطريقة التی كان 
یتحدث بها أهل لندن عن سذاجة الایرلندیین وبين ما یقوله سکان القاهرة عن هل 
الصعید من أنه يمكن التدلیس علیهم لشراء الأهرامات . وفي تلك الأيام كان 
الاقتصاد الأيرلندي يعتمد على زراعة البطاطس ؛ وتربية الواشي » وصناعة النسیج . 
وشعر هويدي أن أيرلندا لا تبدو مختلفة كثيراً عن محافظة المنوفية مسقط رأسه التي 
تستدعي إلى ذهنه ضور ريفية عائلة . 

ولكن مع نهاية القرن » وجب الاعتذار للایرلندیین ؛ ففي خلال عقدين - على 
حد قوله- حول الأيرلنديون أنفسهم من بلد زراعي فقير كان رغم موقعه الجغرافي 
ينتمي للعالم النامي إلى دولة صناعية تنافس الولايات اللتحدة في إنحاج 
الإلكترونيات » وتمثل سوق استيراد لهم . ويعلق هويدي «رغم انحيازي للمنوفية 
واحترامي وتقديري لها » فإنني أعترف أن المقارنة بينها وبين الأيرلنديين بمثابة إهانة 
كبيرة لهم» ۹۱ . وحيث أدهشه مفاجآت الأيرلنديين » سأل هويدي السؤال الذي 
یفرض نفسه حول الصيغة التي أدت إلى نجاح الأيرلنديين . وقد سمع الإجابة نفسها 
نفها كلما سأل : فقد حرج الاصلاح من رؤية استراتيجية واضحة بدأت بالنظام 
لتعليمی() . وقد أكد هويدي على قناعته بأنه «لا يوجد سر في المسألة » فرحلة 
النجاح بدأت بالدخول من أبواب التعلیم وهو ما فعلته آیرلندا ومالیزیا وكوريا » وما 
فعله -أيضا- محمد علي» . وكما يقول هويدي عليك أن تقرأ اولا حتى تعرف ثم 
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تتقدم » وعلی السلمین أن یدرکوا أن هذا هو السبب الذي من أجله كانت كلمة اقرا 
هي أول ما نزل على الرسول محمد" . 

وانحدار مصر في الساحة العالية يضاهيه في خطورته تهديد آخر رعا أكثر غدرا ؛ 
«فالثراء الفاجر» على حد تعبير فهمي هويدي ذو الدلالة » إغا يعطي وجهاً مصرياً 
خطرا للفجوة التي تزداد اتساعاً بين الأغنياء والفقراء في شتى أنحاء العالم حتى 
مرت طعا ولمم العو الجديد ‏ . وأحياناً ما تعبر وقائع صغيرة عن المعنى 
الجوهري وراء ظاهرة كبرى (۸ ۳ فقد كان مصرع شاب قتله وهو يسبح قارب متهور 
في قرية مارينا الساحلية المترفة بمثابة رمز لتبلد شعور الطبقة الجديدة ذات الثراء غير 
المسبوق في مصر ؛ فأهل مارينا الذين يسكنون تلك المصايف والمنتجعات الموصدة 
بأبواب تفصلها عما حولها إما يعتبرون أنفهم - كما ينبه الإسلاميون الجدد - فوق 
المصريين العاديين بل وفوق القانون والأخلاق العامة . 

ولم يكن الإسلاميون الجدد وحدهم الذين نبهوا إلى ذلك الخطر ؛ فالكثيرون من 
الکتاب الحاذقين من اليسار إلى اليمين كتبوا عن مخاطر ذلك التركز غير السبوق 
للثروة في يد شريحة محدودة على استقرار اجتمع وعافيته . إلا أن الإسلاميين الجدد 
حين يقدمون أطروحتهم في الإطار الإسلامي الذي يشكل تفكيرهم إغا یثیرون تلك 
القضية بشكل فعال يفهمه لا فقط الطبقة السياسية وإغا جموع المصريين . وهي 
لذلك لا تغيب عن عين الرقيب الحكومي (۲ . 

كان هويدي في الواقع قد نبه القراء إلى مخاطر التطورات التي تحدث في 
الساحل الشمالي حتى قبل أن تستحوذ تلك الواقعة المؤلة على الاهتمام الوطني . 
ومنذ سنوات كان الغزالي قد سجل اعتراضه على أن تتولى الحكومة مشروعات 
لإنشاء قرى سياحية في سيناء وعلى شواطئ البحر الأحمر » ثم مؤخرا على ساحل 
البحر التوسط . وعلى عكس الراديكالية الإسلامية ؛ كان الغزالي يدافع عن السياح 
من على أرضية إسلامية » ذاكرا الأمر القرآني بضرورة سفر الناس حول العالم 
واكتساب العلم . إلا أنه كان يثير التساؤلات حول ما إذا كان من الأجدى استخدام 
تلك الأرض العزيزة فيما هو أكثر نفعاً . وكان يخشى أن تمثل تلك القرى السياحية 
الي ترتادها النخبة انحيازاً عابثاً لصالح الأغنياء في بلد فقير . 

وقد قدمت الأصوات اليسارية التحليل نفسه . وإن كان بلون اطبقی» أكثر 
وضوحاً » فقد تساءل اقتصادي يساري معروف عن السبب وراء استخخدام الال العام 
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لتوفیر التعة للاجانب والأغنياء من الصریین » والسوال ينطوي ضمنياً على اتهام بأن 
البنية التحتية العقدة اللازمة لتلك القری السياحية تتحمل نفقاتها ميزانية الدولة ؛ 
فالسیاسات الاقتصادية منذ عصر الانفتاح الذي بدأ في عهد السادات واستمر عبر 
الاستجابة لاعادة الهيكلة التی یطالب بها صندوق النقد الدولی قد جعلت من 
المکن «سرقة امال من الفقراء العاملین» . ويسأل الاقتصادي العروف کم من أهل 
مارینا تربوا في عصر الانفتاح ثم وصلوا إلى سن النضج في فترة اصلاحات صندوق 
النقد حتی حصلوا البوم على لقب رجل أعمال؟ والحكومة تخدم نشاط تلك الطبقة 
الجديدة عبر ضعاف قوانین التزویر وتعقب الربح غير الشروع » با یفتح الباب نحو 
مزید من الفساد وسوء استغلال السلطة . ویقول الاقتصادي إن مصر كانت قبل الثورة 
مجتمع النصف بالائة حیث كانت تلك النسبة من السکان هي التي تملك کل شئ 
وتسیطر عليه » بینما كان الباقون یعیشون في فقر . آما الآن «فقد صرنا إزاء فصل أكثر 
عنفا بالمقارنة بالماضي ؛ فالان نحن إما من آهل مارينا أو من غير آهلها»(۸ . 

رگا كن کی ی الي ارام ا ا 
الشمالى التى كانت قبل ذلك منطقة معزولة » إلا أن ما وجده كان «من العلامات 
الصغرى ليوم القيامة» . وشرح هويدي أن الرسول اعتبر أن نذر القيامة سوف تظهر 
ولا في شكل علامات صغرى دالة على أن العالم يسير في الطريق الخطأ » ثم تليها 
علامات أكبر لا تخطثها العين تنذر بوقوع كوارث مثل شروق الشمس من ناحية 
الغرب . ومن الساحل الشمالي » حكى هويدي بسخرية لاذعة كيف رأى بنفسه في 
الساحل الشمالي بعضا من تلك الانقلابات العكسية التي تشير إلى غضب الله . 

ففي ميدان عام مزدحم شاهد هويدي حدثا مصرياً عادياً ولكنه ذو دلالة 
موجعة ؛ فقد اقتحم فتى يقود سيارة فاخرة الميدان الزدحم بعد أن أثار الرعب في 
نفوس الارة الناجين . وقد لفتت الفوضى الناتجة عن ذلك » انتباه الشرطة فطلب 
ضابط من سائق السيارة أن يتنحي جانباً . وقد توقع هويدي أن يستفيض السائق في 
شرح الأعذار ويستجدي الضابط طمعاً في أن يعفيه من دفع الغرامة إلا أنه فوجن 
بالشاب ينطلق في وصلة من الشتائم أنهاها بأن قال للضابط بصلف من هو أبوه . ثم 
استطرد المراهق لينذر الضابط عما يمكن أن يفعله به أبوه هذا الذي هو من كبار القوم . 
ولم يكن التهديد الصريح مطلوباً إذ كان كافياً أن يذكر الشاب اسم عائلته » وقد تغير 
رد فعل الضابط تام وبابتسامة متملقة راح يربت على كتف الفتى ساعياً لتهدئته 
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واقناعه بأنه لم يكن یقصد |غضابه . 

أما هويدي الذي أذهله الوقف فقد أمضى باقي بومه يحكي لواقعة لكل من 
قابله ‏ إلا أن ردود الأفعال علمته ما هو أكثر ؛ «فالذین سمعوا قصتی هزوا رءو 
وقالوا إنها حدث كل یوم في مارینا ‏ وقد قاطعني بعضهم لیکمل باقي القصة بدلا 
مني وکانه كان موجوداً حظة وقوعها . صحیح أن رد الفعل العلني لرجل الشرطة كان 
جديداء إلا أن سلوك آبناء تلك الطبقة وکأنهم فوق القانون قد صار مألوذا» . وکانت 
عينة صغيرة من أحداث مشابهة قد وجدت طريقها إلى صفحات الصحف . ومع كل 
قصة تنويعات مختلفة . فقي حين ظل الأب الثري خارج مسرح الأحداث في الواقعة 
التي شهدها هويدي : سلطت قصص أخرى الضوء على أولئك الأقوياء . وقد ركزت 
إحدى تلك القصص على كلب صغير أثار أسرة كانت تستمتع بالشاطئ . وحين 
اقترب الكلب أكثر من اللازم من أحد الأطفال أزاحه الأب الطبيب بعيدا ء فما كان 
من صاحب الكلب الشاب إلا أن أخطر والده بالاعتداء على كلبه » فاندفع الأب إلى 
الشاطی موجها الإهانات إلى الطبيب » وما هی إلا دقائق حتى عاد ومعه عدد من 
البلطجية الذین انهالوا علی الطبیب بالضرب وسط ذهول الناس . وحین اشتکی 
الطبيب مطالباً بحقه العادل ضد ذلك «الرجل القوي» لم یحصل على شيء . 

وقد كان ذلك النمط من السلوکیات نذیرا بالحادث الشنوم الذي وقع في مارينا . 
وقد كشفت التغطية الإعلامية وقائع القضية » فقد قتل قارب سريع شابا كان يسبح 
بعد أن تجاهل قائد القارب بشكل لا مسؤول الحظر الفروض على الاقتراب من منطقة 
السباحة القريبة من الشاطیء ‏ إلا أن التفاصيل ظلت غامضة . هل مرتكب الجريمة 
فتی صغير أم رجل؟ ولماذا أحجمت أسرة الضحية على رفع الامر للقضاء وتنازلت عن 
أية حقوق لها ؟ وقد ظلت تلك التفاصيل عالقة رغم كل الصخب الإعلامي الذي 
أحاط بالحادث ‏ غير أن بقاء تلك الأسئلة بلا إجابات قد أسهم في إثارة الشكوك بأن 
ترتيباً ما قد جرى بشأنها . 

وقد قدم مقال فهمي هويدي بشكل فاعل التداعیات الا کبر للواقعة ؛ فالدم 
البری الذي أريق في مياه مارینا اعطی شحنة عاطفية قوية لادانة الثراء الفرط وغیر 
السوول الذي يهدد بتدمیر السلام الاجتماعي ؛ وفي عرض رؤيته اعتمد هويدي على 
رأي الدکتور احمد خليفة الذي یحظی باحترام واسع » «والذي لا هو فاشي يكره 
الأغنياء » ولا ماركسي يحركه العداء الطبقي ؛ ولا اصولي یسعی للهروب من الحياة 


197 


المعاصرة» »فهو كما قدمه هويدي » باحث في العلوم الاجتماعية »راس لسنوات 
المركز القومي للبحوث الاجتماعية والجنائية قبل أن يصبح وزيراً للشؤون الاجتماعية . 
كان تخليقة قل تجار من مار دا الفاجر الذي في تباهيه بثرائه يخرج أسوأ ما 

في البشر ويهدد السلام الاجتماعي'" . ويسأل خليفة «أي شيطان ذلك الذي يدفع 
الشخص الثري لاستعراض ثرائه من خلال استهلاك ترفي يوجع البطون الفارغة؟ إن 
ذلك السلوك إغا يتطلب التخلى عن أي ماله علاقة بالقلب والعقل والدين والمثل 
الأخلاقية» . وهوليس فقط يضر الذين يقومون به وإغا هو ثل عدوانا على احرومین 
الذين هم إخوة ف فى الوطنية» . 

وقد كانت هنالك في الاضي وقائع تكشف عن طبيعة مختلفة لأغنياء مصر 
ففي سلسلة مهمة من المقالات عن الأوقاف ‏ ذکر هويدي حالات عدة كانت فيها 
الأسر المصرية الثرية تدعم العمل التعليمي والاجتماعي والديني على نطاق واسع 
وتساءل هويدي أين ذهب آولئك الأغنياء؟ فبدلاً من ذلك الکرم الانساني سار 
أثرياء الیوم في مصر يرتكبون ذلك النوع من العدوان الذي حذر منه خليفة . 
فحفلات العرس التي تقام في فنادق الخمس نجوم في القاهرة والإسكندرية تضع 
معيار ذلك الاستعراض الفاضح واللامسؤول » وفي العقد الأخير من القرن العشرين » 
امتلأت صفحات امجتمع في الصحف بذلك الاستعراض المتفاخر بالثراء » وامتللأت 
مجلات الفضائح بصور الأثرياء والأقوياء » وراح الصحفيون ینقلون المزايدة في مسألة 
حفلات العرس التي كانت يوماً ما تتسم في تقاليدها بالبساطة » وعادة ما تصل 
تكاليف حفل العرس في الفنادق الکبری إلى ما يقرب من مليون ونصف اللیون من 
الجنيهات » وصارت تلك الحفلات تمثل ۰ من دخل تلك الفنادق » وتصل تكلفة 
بعض حفلات العرس إلى ٤‏ ملايين جنيه مصري ؛ ويتم جلب كل المأكولات 
والشروبات من آوروبا » واحیاناً في طائرات خاصة . ويقول هويدي إن ذلك قد يكون 
جائزً في بعضى اعمتار را واگ ليس في در بسح مسب سکانھا من 
الفقراء » بل يعيش ربع هولاء السكان تحت خط الفقر وحوالي ٠١‏ ملیونا منهم 
یعیشون على حد الکفاف . 

وتتضح التداعیات الاجتماعية لتلك الظواهر حين يعقد هويدي القارنة بين 
الإسراف في حفلات العرس تلك ‏ ومحنة المصريين الفقراء الذين يلجؤون لبیع دمهم 
بل وأجزاء من أجسادهم من أجل توفیر متطلبات العيشة » فقد نقلت صحيفة قاهرية 
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آخبار حفل زفاف م من أجله استيراد الزهور من هولندا » والعطور من السعودية » 
واللحوم من سویسرا » والطربین من آمریکا . ونقل العدد نفسه من الصحيفة تحقيقا 
عن معمل خاص باع ۱۵۰۰ كلية بشرية (5*) . واشار هويدي إلى أن التقرير ركز على 
تفاصيل الجريمة دون أن يسأل «لاذا أجبر أولئك الصریون على بيع جزء من أجسادهم 
ودمهم حتى یعیشون؟» . وأشار إلى أن الصحيفة لم تشر إلى العلاقة الواضحة بين 
القصتين ۰ إذ إن كليهما تعكسان التطرف ذاته والواقع الاجتماعي الختل الذي غالبا ما 
يتم تجاهله»(84 . 

ولا تتسم كتابات الاسلامیین الجدد بالكراهية الطبقية أو الحسد الطبقي الذي 
قد تسم به کتابات آخرین ؛ بل إن القرضاوي قال على سبيل المثال : «نحن لسنا 
ضد الغنى والثراء » فنحن نسأل الله أن يبارك لكل من كسب ماله بطرق مشروعة» . 
ولكنه يضيف إلى ذلك أنه «في ثقافتنا الإسلامية؛ حين يكسب شخص الكثير من 
الال فإنه يعتبره جائزة من الله ودعوة له لينفق مما أعطاه الله فى خدمة الفقراء » 
فالرسول کان یدعو قله آن یحمیه من الكقن والفقر 165 ویقرر الاسلاسیون انلددد آن 
العمل من أجل الاسلام في العالم يعني الانضمام إلى الکفاح من أجل العدل وضد 
الظلم وضد فقر الأفراد والأم . 
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السیاسه4 


في ظل اتساع موجة اليأس التي عمت مصر بسبب الفساد وجمود الحياة 
السياسية » وبسخرية مؤلة ؛ وجدت منار الشوربجي استاذة العلوم لسياسية الأمل في 
حزب الصابون ؛ فالاسلامیون ليوا وحدهم في إدانة لهیاکل السياسية السلطوية 
الجامدة التي لا تخدم مصالح شعب مصر الوطنية ولا الدولية . وهناك أيضاً احباط 
واسع النطاق إزاء التأثير الدمر للسوق وثقافة الاستهلاك التي صارت بديلاً للمشاركة 
الديمقراطية . 

وقد عبرت الشوربجي عن ذلك الجوهر نفسه- الذي عبر عنه الإسلاميون 
الجدد- فى مقال ساخر نشر فى نشرة النداء الجديد فى مارس 1445 ؛ إذ أعلنت 
الكاتبة عن بروز حزب سياسي جديد يعمل ضد كل تلك الاحباطات ؛ والحزب 
الجديد جاء من رحم برنامج تليفزيوني واسع الشعبية اسمه و ۱ 
فممثلو شركة الصابون العلنة » التي تتبنی البرنامج » ؛ يطرقون أبواب الصریین البسطا 
وعلی وجوههم ابتسامة ؛ ویکون الواطن محظوظا إذا ما وجدوا في منزله ۳9 
الفارغة لمسحوق الغسيل ؛ إذ يصبح فوراً عندئذ عضواً ذ في الحزب حيث یحصل على 
جنيه من الذهب . 

وتنتقد الشوربجي الشقفین الذين أدانوا «الحزب الجديد» بدعوى أنه يهين 
الصریین عبر اللعب على مطامعهم » وتقول إنه حتى يأتي الوقت الذي تتخلى فيه 
الأحزاب السياسية الحقيقية في مصر عن «شعاراتها الجوفاء التي تتغنى بحب مصر 
وخدمة أهلها» والتى لا تخفى وراءها سوى الفساد واستغلال النفوذ ؛ فإن على 
المثقفين أن يتخلوا عن استهانتهم بحزب الصابون . فالحزب الجديد على الأقل يعطي 
بعض الأمل في شكل حفنة من الجنيهات الذهبية للقلة من «احظوظین» . 
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الكفاح من أجل التجديد الاسلامي 


«فلننتخب الأقباط» . كان ذلك عنواناً لمقال فهمى هويدي عن حملة انتخابات 
مجلس الشعب لعام ۲۰۰۰ . وكانت تلك الدعوة في حد ذاتها لها مغزى ؛ إذ أتت 
من أكثر الصحفیین الإسلاميين شهرة , وكان التأثير أكثر قوة بالنسبة لأولئك الذين 
يتذكرون أنهم رأوا ذلك العنوان من قبل . فقد كان هويدي قد أطلق الدعوة نفسها 
أثناء انتخابات ۱۹۹١‏ ۰ ومن خلال ذلك الشعار سلط هويدي الضوء على حقيقة 
مؤداها أن ثلاثة عشر قبطياً فقط في طول مصر وعرضها تم ترشيحهم للانتخابات 
العامة في ۱۹۹۵ ولم يقدم الحزب الوطني الدمقراطي الحاكم اسما قبطياً واحداً 
للترشیح للبرلان . وقد تساوى الإخوان المسلمون مع النظام في قصر نظرهم . أما حزب 
العمل » المعروف بميوله الإسلامية ۰ فقد اقترح أن يرشح قبطيا في الدائرة نفسها مع 
مأمون الهضيبي الزعيم الإخواني الکبیر » فاعتذر الهضيبي . وكتب هويدي يحذر من 
أن شرخا قد وقع وأنه لا لنظام ولا اجتمع المدني با فيه جناحه الإسلامي قد قدم 
استجابة فاعلة لذلك التهديد للوحدة الوطنية ؛ وفي لفتة شجاعة » أعادت صحيفة 
الوفد نشر مقال هويدي الذي كان قد كتبه في ۱۹۹۵ في إشارة واضحة إلى أن 
3 المدنية والسياسية لم تتقدم بشأن تلك القضية الوطنية الهمة خلال تلك 

الستوات الخنصن . 

وقد اتخذ الإسلاميون الجدد موقفاً واضحاً مؤداه أن صحيح الإسلام يدعو موی 
المشاركة الکاملة لغير السلمین في اجتمع الإسلامي . ویقولون إن المصريين 
مكون من المسلمين والأقباط وهم معا ورثة تاريخ وثقافة مشتركة و 
يكونوا متساوين کمواطنین ‏ ولطالا أدان الإسلاميون الجدد المتطرفين الإسلاميين 
الذين ملاوا الدنيا بهجومهم المسموم على الأقباط » وقد ذهبت حجة هويدي في 
سياق الانتخابات إلى خطوة أبعد من ذلك ؛ إذ أوضح أن السم الموجه للأقباط لا 
يأتي كله من دوائر المتشددين الإسلاميين ؛ إذ إن بعض المرشحين السلمین الذين لا 
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علاقة لهم بالرة باحماعات الاسلامية قد تخطوا الخطوط الحمراء ؛ فقد استخدموا 
الكثير من الافتراءات والأقوال المغلوطة ليزعموا أن غير السلمین ليس لهم الحق في 
تولي مناصب قيادية يرأسون فيها مسلمين . وأعلن هويدي أنه صار من الضروري 
«حشد طاقات العقلانية وتصحيح المعتقدات من أجل مواجهة مثل تلك الدعوات 
الضللة واستعادة الصورة الصحيحة لااسلام:(۲) . 

وقد روع هويدي أن یکون الحزب الوطني نفسه مسوولا عن واحدة من أكثر تلك 
الوقائع خزیا . فقد كانت «رسالة مفخخة» - على حد تعبیر هويدي- «انفجرت في 
وجهي بمجرد أن فتحتها» » فقد أرسل له قاری لا یعرفه الطبوعة المخجلة ومعها رسالة 
موجزة ةیساله فيها «ما رأيك في هذا»؟ أما المطبوعة + فکانت تقول صراحة «من 
ينتعب ملحذاً فهو ملحده . وکانت تلك العبارة الخبيثة تشبه موقف الاسلامیین 
التطرفین الذين یعتبرون الا قباط ومن يؤيدهم من السلمین في تولي مواقع الزعامة 
كفرة . وكانت تلك الحجة هي التي استخدمت لا قناع السلمین بالعدول عن 
التصويت للمرشحين الأقباط . 

وقد اعترف هويدي أنه لاول وهلة افترض أن إسلامياً متطرفاً أو رعا عميلاً یسعی 
لتشویه صورة التيار الإسلامي هو الذي كان وراء نشر تلك المطبوعة » «ولكنني لم 
أصدق عينى حين أدركت أن المطبوعة تخص أحد كبار الشخصيات فى الحزب 
الحاكم ؛ «فقد تبين أن الرشح الذي كان يقوم بالدعاية لنفسه بتلك الطريقة الخجلة » 
هو أحد الشخصيات البارزة في الحزب الوطني وتقع دائرته الانتخابية في قلب 
القاهرة» . ولم تكن تلك العبارة هفوة غير مدروسة أتى بها أحد مؤيديه الجهلاء ‏ ولا 
كانت حماقة أسر بها أحدهم في محفل خاص ‏ ولا زلة لسان في خطبة انتخابية ؛ 
إذ جاءت في مطبوعة نشرت ووزعت على نطاق واسع . وكانت تلك المطبوعة قد 
لعبت دوراً مهماً في حملة الحزب الوطني الانتخابية . وقد آشار هويدي إلى أنه 
سيصعب إقناع الناس- حصوصاً الأقباط- بأن ذلك المسؤول البارز الذي رشحه 
الحزب لا يشل إلا نفسه حين یستخدم تلك التكتيكات » وأكد على أنه لا ينبغي 
للمصريين أن يصمتوا إزاء حملات انتخابية تنتهك المصالح العليا للبلاد بتلك 
الطریقة(۳) . 

وقد كانت رسالة هويدي فى عامی ۱۹۹۵ و۲۰۰۰ مؤداها أن سوء إدارة الحكومة 
للانتخابات البرلانية هو أحد تجليات أزمة سياسية أكبر عنوانها انعدام الکفا 
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السياسية والاصرار على التمادي في القمع . وفیما یتعلق بالسأة القبطية تحديداً » 
دعا هويدي انجتمع صراحة للتدخل إزاء ذلك الفشل عبر عمل ديمقراطي مباشر من 
جانب الواطنین يتخطى کل الا حزاب السياسية وموسسات امجتمع الدني الضعيفة . 

وقال الو كنت في موقع السوولية لدعوت لانتخاب کل الرشحین الا قباط بغض 
النظر عن انتماء ءاتهم السياسية أو حتی مواقفهم من قضایا السياسة العامة وفي 
تلك اللحظة الغصيبة ؛ وقع عدد من الإسلاميين الجدد - من في ذلك محمد الغزالي 
ویوسف القرضاوي وسليم العواء إلى جانب غيرهم من المفكرين الإسلاميين- بیان 
واضحاً وقوياً نشر في صحيفة الشعب يؤكد على الاسس الشرعية لانتخاب السلمین 
للمرشحين الأقباط کنواب لهم في امجالس الشعبية(4) . ومن وجهة نظر هويدي . فقد 
صار انتخاب الأقباط امهمة وطنية ملحة» للتأكيد على أن مسيحيي مصر يثلون جزءاً 
لا يتجزأ من نسيج امجتمع» . 

وبالطبع »يدرك هويدي جيداً أن الحكومة تلاعبت خلال الخمسة عشر عاماً 
الأخيرة بالانتخابات دون خجل » وهو يدرك ا أنه قد حدق تدهور في موقف 
عموم المسلمين من الأقباط . ولكن إزاء ذلك الواقع الأليم ؛ كان هويدي يخاطب 
أفضل ما في المصريين ‏ داعياً إياهم لتحويل صوتهم الانتخابي إلى رمز للعدالة 
وللمساواة الكاملة بين المسلمين والمسيحيين » وهو يدرك أن تحقيق ذلك الهدف يحتاج 
ى تقل يناي عن اللمارسات السياسية الراهنة وانجتمع المدني القائم .ومع ذلك 
فإنه يستحق العمل من أجله من الآن . وختم هويدي مقاله بالقول : «رغم آنني لست 
من يحسنون السير في الظاهرات » ولم أخرج في مظاهرة من ربع قرن »الا إنني أميل 
بشدة للدعوة إلى مظاهرة ترفع شعار فلننتخب الا قباط» . 

وقد كان لاعادة نشر مقال هويدي الشجاع صداء ؛ ففي عام ۲۰۰۰ كانت هناك 
استجابة جاءت شبيهة إلى حد كبير بما كان 1 كاتب المقال . وقد بدا الأمر وكأن 
مخرجاً سينمائياً لم يعجبه الشهد في ۰۱۹۹۵ فراجع السيناريو » ثم أعاد تصوير 
لواقعة كلها التي سعی فیها مرشح الحزب الوطني البارز إلى إثارة المشاعر المعادية 
للأقباط لتحقیق فوز انتخابي ؛ ففي عام ۲۰۰۰ ظل ابطال الفیلم وموقع التصویر كما 
هوء ولکن الرشح القبطي والذي شنت ضده تلك الحملة اللغومة فاز هذه الرة على 
منافسه الرشح الوطني . وتنبغي الاشارة إلى أن تلك النتيجة كان وراءها جهد قاعدي 
في شکل عمل مباشر من جانب الواطنین لا اجتمع اللدني ولا الحكومة » تماما كما 
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كان هويدي یتمنی » وقد أكدت نتيجة الانتخابات على التعاون الدیقراطی 
للمسلمین والسیحیین في أحد أحياء القاهرة دفاعاً عن حقوقهم » وقد انتهت الواقعة 
في عام ٠٠٠١‏ بمشهد من الواقع المعاش حيث «تدفق كل أبناء الدائرة من المسلمين 
والسيحيين والأطفال والکبار تعبيراً عن فرحتهم بانتخاب الرشح القبطي»(۹ . 

وفي بادئ الأمرء بدا أن تلك التجربة الإيجابية فى إحدى دوائر القاهرة لن 
تكون الؤشر الوحيد على التقدم الذي تحقق في انتخابات ۲۰۰۰ البرمانية ؛ فقد كان 
القرار الذي نص على الاشراف القضائى على الانتخابات مدعاة للتفاؤل » ومن أجل 
تمكين القضاء من القيام بهمته تم تقسيم العملية الانتخابية إلى مراحل ثلاث » بدلاً 
من واحدة . فحتی یتواجد القضاة فى كل :التوائر صارت الانتخابات فى الدواثر 
امختلفة تتم عبر أيام متتالية لا يوم واحد . وقد آشارت التقارير التي جاءت بشأن 
الرحلة الأولى أن الإشراف القضائي على الانتخابات قد حد بشكل واضح من 
التجاوزات . ونتيجة لذلك ۰ انحسرت الأصوات التي ذهبت للحزب الوطني وهو ما 
أدركه النظام فابتكرت الحكومة آليات للالتفاف حول الرقابة القضائية" . وقد وثقت 
التقارير التجاوزات التي حدثت » مغل شحن موظفي الحكومة في حافلات إلى مواقع 
الاقتراع » والتحرش الصريح بمؤيدي الرشحین المعارضين » وقد استهدف النظام 
الاخوان المسلمين على وجه الخنصوص »با يكشف عن حجم الا درك الرسمي 
لطبيعة توازن القوى في الشارع السياسي 0 ففي الشهور السابقة على الانتخابات » 
توسع النظام في حملات الاعتقال في صفوف الاخوان المسلمين » وشهدت المناطق 
التي تقدم فيها الإخوان برشحین أسوأ وقائع الإكراه والتهديد أثناء الانتخابات(۷ . 
وقد نجح النظام في الحد من خحسائر الحزب الوطني الانتخابية عبر العودة إلى مط 
القمع العتاد منه . 

ولكن فى النهاية خسر الحزب الوطنى الأغلبية » وقد كان ذلك التآكل فى تأييد 
الحزب الوطنى له دلالات ثلاث بالنسبة لمعنى انتخابات ۲۰۰۰ ؛ فمما لا شك فيه 
أن الانصراف عن الحزب الوطني أكد صحة التقدير القائل بوجود حالة من عدم 
الرضا العام إزاء النظام السياسي الرسمي . وقد حمل فوز ٠١‏ من مرشحي الإخوان 
المسلمين الرسالة الثانية ؛ إذ يترتب على ذلك أن يشكل الإخوان كتلة المعارضة 
الأكبر في البرلان - رغم صغرها - إزاء الأغلبية الساحقة للحزب الوطني . أما الدلالة 
الغالثة لنتائج الانتخابات فقد غطت في أهميتها على تراجع الحزب الوطني وصعود 
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الاخوان ؛ فالفائز الحقيقي في تلك الانتخابات كان الرشحون غير النتمین إلى 
أحزاب والذين رشحوا أنفسهم كمستقلين . حتى أن بعض المحللين قالوا إن «حزب 
المستقلين قد أصبح الحزب الأكبر في مصر» . وقد فسر آخرون ذلك النجاح الذي 
حققه المستقلون بأنه مؤشر على الاستياء من الأحزاب القائمة والیل نحو التأكيد 
على شخصية الرشح وسجله السياسي لا انتمائه الحزييلة) 1 

وكانت تطورات ما بعد انتخابات ٠٠٠١‏ تؤكد ذلك الشعور بالاغتراب إزاء 
السياسة الرسمية ؛ فالقوة الحقيقية تتركز في يد المؤسسة التنفيذية التي استمرت رغم 
كل الحديث عن التحول الديمقراطي تحكم من خلال قوانين الطوارئ » وتعتمد على 
السيطرة القمعية للجيش والبوليس . وإدراكا منهم أن البرلان لا يمكنه تحدي تلك 
الأسس الجوهرية لهيكل السلطة في مصر أعلن عدد من المستقلين بعد الانتخابات 
انضمامهم للحزب الوطني الأمر الذي أعطى الأخير أغلبية ساحقة في البرلان . وكان 
بعض هؤلاء المستقلين أعضاء في الحزب الوطني رفض الأخير ترشيحهم في 
الانتخابات ؛ بينما كان آخرون مستقلين بالفعل » ولكنهم جميعا أدركوا أن الدورة 
الجديدة مجلس الشعب لن يتم افتتاحها دون أن تكون الأغلبية فيه للحزب الحاكم 
فانضموا إليه . ومن ثم فان في مصر حزبا مهيمنا ولكنه عاجز عن الحصول على 
التأييد السياسى الحقيقي » وفي الوقت ذاته تفتقر البلاد إلى أحزاب سياسية أخرى 
مكنها أن شل ما هو أكثر من تحد رمزي لذلك ا لحز () . أما الشكل الوحيد لحياة 
سيابية مستفلة :ققد جاءت غلاساته من لتیار الاسلامی الذي مشله سياسياً 
الإخوان السلمون . 

ولا يروق ذلك النظام لسياسي الشاحب لا ولئك الذین یطمحون إلى تحولات 
اجتماعية وثقافية واسعة كالإسلاميين الجدد . الذين يدعون لذلك عبر رؤيتهم 
الإسلامية العاصرة التي تقوم على التغيير الديمقراطي التدريجي . وقد وقف 
الإسلاميون الجدد ضد عناصر التیار الإسلامي التي تسعى إلى إعطاء النشاط 
السياسي الأولوية الأولى ؛ فمن وجهة نظرهم ؛ هناك دروس مهمة في الديمقراطية 
ينبغي تعلمها من ذلك الوضع السياسي غير الديمقراطي ؛ فالسلطة الحقيقية في مصر 
تمر عبر قنوات يستعصي علاجها بالطرق الديمقراطية . ومن ثم فان التركيز على 
السياسة من شأنه أن يصرف الانتباه عن مجالات الحياة الاجتماعية الأكثر قابلية 
للتحول الديمقراطي - وهي امجالات التي يركز عليها الإسلاميون الجدد - فالتركيز 
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على السياسة يؤدي بالضرورة للاعتماد على وسائل غير ديمقراطية لواجهة تلك 
السلطة الرسمية » مثل العنف أو في النهاية الانقلاب من أجل تولي الإسلاميين 
السلطة .ويرك الاسلاسیون اد أن تلك الواجهة سوف تستهدف الوسظ 
والوسطیین أمثالهم » فیقول سلیم العوا : «إذا وصل الاسلام للسلطة بالقوة فان الوضع 
سيصبح أسوأ ما هو عليه اي الحكم الآن في حوار معنا » وهذا 
أفضل بكثير من أن نذبح باسم الإسلام»( ف" 

وبلا من التركيز على السياسة » كرس الإسلاميون الجدد جهدهم الأساسي 
لترشيد التيار الاسلامي كقوة اجتماعية عريضة ذات دور واعد بدرجة أكبر كمحرك 
لتحول اجتماعی سلمی . والمهمة:الأولى - فى ضوء ذلك - تكون إحذاك تحولات 

في الحركة الاسلامية نفسها في الاتجاه الذي تنشد الوسطية . ومن هنا يصبح التيار 
الإسلامي هو الهدف الرئيسي لاهتمامهم باعتباره الساحة التي ينبغي أن تحدث 
بداخلها التحولات أولاً . أما المهمة الثانية » فهي جعل تلك الوسطية- بعد التحولات 
التي تطرأ عليها- أحد العناصر الرئيسية المشكلة للتيار الأساسي السائد » وفي 
الحاضر» يشجع الإسلاميون الجدد الشباب الإسلامي علىٍ الانخراط تحديداً في 
العمل الاجتماعي البناء- ی كانت ساحاته التاحة لهم- بدلاً من تركيز كل آمالهم 
على الإطار السياسي القائم » آما بالنسبة للمستقبل فإن الإسلاميين الجدد يراهنون 
على أن الأمل في مستقبل سياسي أفضل يعتمد على العمل- على المدى الطويل- 
على تدعیم تيار اساسي عریض يضم القوی الاجتماعية الکبری . . وهذا التیار 
الأساسي السائد من وجهة نظرهم لا بد أن يصوغ غ مشروعاً وطنياً وسطياً جامعاً هکنه 
حشد الطاقات للعمل السياسي الحقيقي . 

وتعبر رؤيتهم طويلة الأجل عن ثقتهم في الإسهام الذي يمكن للوسطية 
الإسلامية أن تقدمه لعملية خلق ذلك التيار الأساسى السائد وذلك دون أن يتخلوا 
عن إمانهم بأهمية الانخراط في ائتلاف واسع للمعتدلين من كل القوى السياسية 
والاجتماعية كأساس للعمل السياسي الجديد . 


فقه النص : العدل والديمقراطية في إطار اسلامي 
ویری الاسلامیون الجدد أن الأمل في الوفاء بحاجات الأمة ینبع من طار 
سياسي ديمقراطي مبني علی الالتزام بالاستقلال والإصلاح 0 ونابع من الاطار 
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الاسلامي ؛ وهم في دعوتهم للديمقراطية یخاطبون لتیار الاسلامي بالدرجة الاولی 
دون أن يعني ذلك أن دعوتهم تقتصر عليه دون الجماعة الوطنية ككل . وجوهر 
أطروحة الإسلاميين الجدد یقوم على ربط الديمقراطية بالعدل كقيمة اسلامية 
جوهرية اتون فيمي هويدي : «قل لي أين أنت من قضية العدل أقول لك أين انت 

من الاسلام»(۱۱ ) ول اجتهادهم الجريء إلى نتيجة عامة مؤداها أن الإسلام 
يعتبر تحقيق العدل الغرض الرئيسي للنظام السياسي ‏ ومن ثم فان الدرجة التي 
يبلغها ذلك النظام في تحقيق العدل هي بالضرورة الأساس المناسب لتقييم أدائه ؛ 
ا انه الإتملام - كما يقول هويدي- فان «العدل قيمة مطلقة لا قيمة نسبية » 

ينبغي الالتزام بها في كل الحالات وكل الظروف ومع الأعداء قبل الحلفاءء"' . و 
I ES‏ تا E‏ 
الالتزام بتعالیمه الدينية ثم لم يتحقق العدل فإن الرسالة تكون قد تم تفريغها من 
محتواها وصار واضحاً أن لوسيلة عجزت عن تحقيق الهدف»(۱۳ . 

ومن وجهة نظر الإسلاميين الجدد » توفر الديمقراطية في العصر الحديث أفضل 
السبل لتحقيق العدل' » ويشيرون إلى أن فكرة الأليات السياسية الدبمقراطية لها 
مكانها للتمیز في الإسلام كما ينضح من إرساء مفهوم الشورى . إلا أن موقفهم من 
الدبمقراطية ليس موقفا اعتذاريا ؛ فهم يقرون بأن العالم خارج حدود الإسلام -خاصة 
في الغرب- قد قام بتطوير أفضل الآليات الديمقراطية ؛ وامتلك أكثر الخبرات ثراءاً 
بشأن المؤسسات السياسية الديمقراطية . وهم يحثون العالم الإسلامي على البحث في 
تراثه- وفي تجارب الآخرين على حد سواء- من أجل صياغة نظم سياسية ديمقراطية 
مناسبة للعصر . 

وفی الوقت الذي يؤكد فيه الاسلامیون الجدد على مركزية الديمقراطية فانهم 
يعترفون فيه صراحة بالسجل التاريخي بل والواقع المعاصر للاستبداد في آغلب النظم 
السياسية في العالم العربي الإسلامي » فضلا عن الضعف الشديد الذي يعاني منه 
الجتمع الدني في مصر وعبر العالم العربي الإسلامي » وهم أيضاً يدركون الفارق 
الكبير بين السياسة الديمقراطية المتصورة » إذا ما استلهمت الاسلام وبين الخبرة 
اللطوية الطويلة للعالم العربي الإسلامي ؛ فرغم ما ينطوي عليه مفهوم الشورى من 
أبعاد تبشر بأطر ديمقراطية فإنهم يقرون أن الاستبداد السياسي قد هيمن مبكرا على 
العالم الاسلامي ولا يزال يحد من آفاق تقدمه . 
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وفي مواجهة ذلك الواقع التاريخي الکثیب ‏ یعتبر الإسلاميون الجدد أن الاسلام 
يمثل إلهاما اي سس جيل إلى ججل وهم يرفضون التقید بالأخطاء 
السياسية المؤسفة التي ارتكبتها الأجيال السابقة أو حتى المعاصرون الذين اعتمدوا 
على بدائل سياسية سلطوية » ويقول القرضاوي بوضوح «أن التخلي عن الشورى كان 
أول ما أضر بالأمة الإسلامية» ؛ ففيروس الدكتاتورية الذي أصاب الإمبراطوريتين 
الرومانية والفارسية انتقلت عدواه إلى الحكم الاسلامي حين نقل السلمون أسوأ ما 
في تلك النظم(*۱ . وقد انتقلت عدوی الاستبداد مبكراً وقکنت من الأمة ما خلف 
آثاراً كارثية .وقد وصف فهمي هويدي تداعيات ذلك عبر فترة ة طويلة من لتاریخ 
السياسي في العالم الإسلامي باعتباره «سلسلة من الكوارث التي كانت تختلف 0 
فقط الأسماء والأماكن» . وقد ظهرت عبقرية الاسلام تازيخياً في مجالات أخر 
غير EEN)‏ نا »لنلك لم یتردد الاسلامیون الجدد في التقلیل من فائدة تسام 
التاريخية التي ظهرت في العالم الإسلامي ؛ وهم -أيضاً- لا يوافقون على مزاع نظم 
معاصرة أخرى تدعي آنها تغل النموذج الإسلامي للحكم الديمقراطي QW»‏ .وهم في 
هذا الصدد يفضلون الاسترشاد بخبرات تاريخية لام أخرى ختصوضاً في الغرب . 

ويسعى الإسلاميون الجدد في اجتهادهم بشأن النصوص إلى استلهام الوحي 2 
لا الخبرات التاريخية الفاسدة » وقراءتهم للنص تعتبر الشورى وسيلة أقرها القرآن 
وأكدتها السنة وهدفها تحقيق العدل الذي هو مهمة الحاكم » وذلك بناء على المشاركة 
الكاملة » واحترام حقوق الناس التي منحها الله لهم . وسواء في انتقادهم للنظام أو 
في ترشيدهم للتيار الإسلامي أو في احتوائهم للمتطرفين » فإن الإسلاميين الجدد- 
كما يقول هويدي -يهدفون إلى تصحيح الأفكار الشوهة عن الاسلام من أجل إفساح 
امجال لتلك القراءة الديمقراطية للنصوص حتى تحتل الصدارة . 

وهم يعترفون بأن الديمقراطية الإسلامية التي تفي بحاجات العصر مشروع لم 
يتحقق بعد » ومن ثم فهم يركزون جهدهم على مهمة طويلة الأجل تتمثل في وضع 
الأساس التعليمي والثقافي لمنظومة سياسية إسلامية تحتل فيها قيمة العدل مكانة 
جوهرية : وتكون فيها الدبمقراطية الوسيلة لتحقيقها » وفي هذا الصدد تحديداً يدعون 
الفقه الإسلامي إلى تبني ما توصل إليه الفكر السياسي والدستوري الغربي » ويقول 
محمد الغزالي دون حرج إن الفقه الدستوري الإسلامي «متخلف للغاية» »ودعا 
المفكرين الإسلاميين إلى أن يستعيروا كما يشاءون من الغرب فيما يتعلق بالمفاهيم 
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والالیات الدعقراطية . وبشکل أكثر تفصيلاً » حدد الاسلامیون الجدد عدداً من 
مبادئ الحكم الديمقراطي وآلياته دعوا إلى تقليدها ؛ وهي : فصل السلطات ‏ والتعددية 
الحزبية » والانتخابات التنافسية : والضمانات الدستورية للحريات السياسية 
الأساسية كحرية الرأي وحرية التعبير التي يحميها القضاء المستقل » فضلاً عن تحديد 
مدد زمنية لتولي الوظائف العامة الهمة : وقد سعى الإسلاميون الجدد إلى دمج تلك 
العناصر الآتية من خبرات الآخرين في إطار متماسك للديمقراطية الإسلامية نظريا 
وعملياً ؛ ذلك لأن الإسلاميين الجدد سعوا إلى ديقراطية لا تقوم فقط على إجراءات 
عادلة وإغا تؤدي في الوقت نفسه إلى مخرجات عادلة . وهذا الموقف ينع بوضوح 
التقليد الأعمى للغرب ؛ فهم يوازنون بين تقديرهم للتفاصيل والآليات التي تقوم 
عليها الديمقراطيات الغربية وبين إدراكهم محدودية آفاقها . خاصة فيما يتعلق 
باغرجات الظالة التي تقبلها حتى أكثر الديقراطيات الغربية تقدما ؛ وهم في ذلك 
يلفتون الانتباه على وجه الخصوص لتدمير القيم والثقافة بفعل الاستهلاك الذي لا 
كابح له ؛ وعدم الساواة غير المقبولة في فرص ال حياة » وفي الأوضاع المادية » وهو الذي 
یز الحياة فى الديمقراطيات الغربية خاصة الولايات المتحدة . 

وقد قدم كل من الاسلامیین الجدد إسهامات معتبره لذلك الجهد المشترك الذي 
امتد عبر العقود الشلاثة الأخيرة من القرن العشرين لشرح وتفصيل تلك الرؤية . 
وباستثناءات قليلة للغاية »لم ينتبه الراقبون من خارج الحركة الإسلامية إلى ذلك 
التجديد المهم الذي قدمه ذلك الجهد للفكر السياسي الاسلامي ‏ أو في أحسن 
الأحوال قللوا من شأنه ؛ وکما يقول فهمي هويدي » فإن معظم الحللين المهتمين 
بالحركة الإسلامية من المصريين أو في الغرب يركزون كل انتباههم إما على الوجه 
التقليدي للحركة الإسلامية » مثلاً في جماعة الإخوان السلمين التي يعود تاريخها 
إلى العشرينات ؛ أو إلى جماعات الغلو الغاضبة التي برزت في أجواء التسعینات 
وشكلت تنظيمات -كالجهاد » والجماعة الإسلامية » فضلاً عن التكفير والهجرة- ثم 
تراجع وجودها على الساحة . ويقول هويدي «إن آغلب هؤلاء الباحشین إغا یمجزون 
عن الغوص في تلك الساحة الإسلامية الشاسعة والتي تمتد إلى ما هو أبعد من تلك 
الحدود الضيقة » بل وشهدت تطورات مهمة وإيجابية للغاية في عصر ما بعد عبد 
الناصره(۱۸) 5 

وفي القلب من ذلك الفکر السياسي الجديد » تأتي فتوی القرضاوي في ۱۹۹۳ 
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عن التعددية والديمقراطية » كان القرضاوي یتحدث باسم کل الاسلامیین الجدد حين 
أعلن بوضوح كامل تبنيه للتعددية السياسية بما فيها المنافسة بين الأحزاب السياسية . 
وقد مثل ذلك رفضاً صريحاً لرؤية حسن البنا مؤسس الإخوان المسلمين . وباستخدام 
القياس » شرح القرضاوي أن بإمكان الإسلام الذي قبل بوجود مذاهب أربعة معترف 
بها رغم الاختلافات الهمة فيما بينها » أن يقبل- بل ينبغي أن يحتفي- بالتعددية 
في ا لجال السياسي » وبنفس الوضوح اعتبر القرضاوي أن نقطة البدء هي أن مفهوم 
الشورى هو الأساس النظري للجهود المعاصرة لبناء الديمقراطية » ومرة أخرى -وبتأييد 
كامل من باقي الإسلاميين الجدد- أعلن القرضاوي بكل وضوح أن الشورى ملزمة لا 
اختيارية من قبل الحاكم -كما يزعم بعض عناصر التيار الإسلامي . وبينما يعترف 
الإسلاميون الجدد بالطابع شديد العمومية لفهوم الشورى- مشيرين على سبيل المثال 
إلى أن الإسلام يتيح وسائل متعددة للالتزام بالشوری- فإن موقفهم هو النظر لتلك 
العمومية باعتبارها دعوة للابتكار وإنتاج فكر جديد يحدد معنى ذلك المفهوم في عالم 
اليوم ؛ وفي كتاباتهم يدعون بقوة إلى فهم الشورى في إطار الآليات الديمقراطية الغربية 
التي صارت و جزءاً من التراث الشترك للإنسانية تستلهمها التجارب الدبمقراطية 
حول الال . 

ويعلق هويدي قائلاً إن هذا الاجتهاد الهم بشأن التعددية والديمقراطية قد تم 
تجاهله عمداً » ويقول إنه حين يدين عالم محدود القيمة الديمقراطية والتعددية الحزبية 
فان تصريحاته تحتل عناوين الصحف وتعقبها تعليقات بلا نهاية من جانب المفكرين 
في مصر والخارج ولكن «حين يصدر عالم إسلامي كبير مثل القرضاوي تلك الفتوی 
فإنها تمر دون تعلیق» » ثم يضيف هويدي برارة : «إن أولئك الراقبین الذين نادراً ما 
يتجاهلون أي شی یتعلق بالإسلام لم يهتموا على الإطلاق با قاله القرضاوي » الأمر 
لذي يدعونا 0 بأن نیتهم لا بد ون تكون التعتيم على التوجه الإسلامي الذي 

يتبنى الحرية» ,(' 

ولانه يكتب 5 أسبوعياً في الأهرام » فقد لعب فهمي هويدي دوراً مركزياً في 
لفت الانتباه إلى ذلك الفقه الجديد فى السياسة ؛ ففی مقالین رئیسیین نشر أولهما 
في بداية لتسعینیات » ولشاني في نهاية لعقد نفسه ؛ وضع هويدي معالم تلك 
النظرية الدمقراطية التي يدعو لها الإسلاميون فده ؛ ففي شکل موجز ومفهوم خاد 
سمات جوهرية سبع يتفق الإسلاميون الجدد على ضرورة توفرها في النظام السياسي 
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حتی يفي بمعايير العدل الاسلامية الواجب تحقيقها عبر الديمقراطية!!") . أولاً : ان 
د عر موم ری ی ی یوت 
منصبه(۲۳ . انیا : للمجتمع مسؤوليات وواجبات يارسها بشکل مستفل «دون دعوة 
طاق ودون إذن من الحكومة»""' . ثالغاً : الحرية حق للجميع . ورابعاً : 
الساواة بين كل المواطنين هي أساس الحكم وا : الاعتراف الصريح بمكان 
«الآخر» قير السلم كشريك كامل مع المسلمين في الدول الإسلامية العادلة . 
انیا : اعتبار الظلم حرام دينيا » ومواجهته واجب على كل المواطنين » وسابعاً : 
اعتبار الشريعة مصدر التشریع ؛ والتي ينبغي أن یلتزم بها الحكام واحکومون . 
والشريعة عند الإسلاميين الجدد هي نصوص القرآن والسنة . وهم یقرون بأهمية الفقه 
في شرح النصوص وتفسيرها » ويصرون على أن الفقه جهد بشري قابل للنقد 
والدحض . ویقول الاسلامیون الحدد إن هذه الصيغة التي تعتبر الشريعة مصدر 
التشریم إنما تقوم على الفصل بين السلطتين التنفيذية والتشريعية » ومن ثم تضع 
الاساس النظري لوضع قيود على صلاحيات السلطة التنفیذیة(۲۹) ؛ فالحكام - مثلهم 
مثل کل الواطنین ملزمون اراد بأحكام الشريعة ؛ وتتوقف شرعيتهم في جزء منها 
على التزامهم بواجباتهم تجاه الشريعة . 
ويعتبر الإسلاميون الجدد تلك السمات هي العاییر التي يمكن على أساسها 
تقييم ما إذا كان نظام سياسي بعينه - حقيقي أو متصور - ملتزما بالمعيار الإسلامي 
المعايير هو بالأساس الحركة الإسلامية » فذلك الاطار النظري يتوجه إلى نشطاء 
الحركة الإسلامية برسالة مؤداها أن السيطرة على الحكم لا يجوز أن تكون هدف 
الصحوة الإسلامية ؛ فالقضية امحورية هي الأغراض التي سوف تستخدم من أجلها 
تلك اللطة . وقدرة الإسلاميين الجدد على طرح ذلك التمييز وإصرارهم عليه اغا 
يميزهم عن غيرهم من الإسلاميين ؛ فهناك آخرون في التيار الإسلامي - خصوصا 
النتمون للإسلام السياسي- عادة ما بميلون إلى الاحتفاء بالاستحواذ على السلطة 
السياسية من جانب أية جماعة أو قوة تزعم أنها إسلامية بغض النظر عن طبيعة 
الحكم الذي تقيمه بعد ذلك . وفي الواقع فإن شبح الإسلام السياسي هو الذي 
يحكم الدور الترشيدي لمدرسة الإسلاميين الجدد ؛ فبالنسبة للتقليديين والمتطرفين 
على حد سواء الذين يتبنون مغل تلك الطموحات ‏ يقول الإسلاميون الجدد إن الظلم 
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والاستبداد سواء ارتدی عباءة إسلامية أو أضفى على نفسه شرعية عبر استخدام 
شعارات إسلامية غاضبة » یظل ظلماً واستبداداً . وهم یصرون على أن العدل 
الاسلامی لا بد أن یکون هدف السلطة » یتحقق عبر عملية من التحول الاجتماعی » 
لى ترسى بصب رآسين الاسياسة النمقراطية :لا عبر آلانعی اه الشاجن على 
السلطة . - 
وشل الاسلام السياسي تهديداً مباشراً لتحقیق ذلك الهدف طویل الأجل . بل 
إنه جعنی من العاني أكثر ضرراً من عرقلة الحكومة لعملية التحول الديمقراطي ؛ 
فأنصار الاسلام السياسي یدعون بإصرار إلى حاكمية الله » مستخدمین ذلك التعبیر 
الايحائي لتبریر التعطش للسلطة › ولکن الدعوة نفسها تجد بعضص أصدائها فى 
خطاب التقلیدیین ؛ بل وبعض عناصر الاخوان السلمین . وغالباً ما تجد 5 
الإسلام السياسي على تعددیتهم یضفون نفحة تاريخية تملح شرعية 2 زائفة لتلك 
الدعاوى مع إشارات تتسم بالسيولة لنظام الخلافة أو الولاية » وهم یستحوذون على 
الاهتمام الإعلامي عبر الضجيج الذي يحدثونه عند شجبهم للديقراطية الغربية 
والأحزاب السياسية التنافسية » وتركيزهم على الأشكال «الإسلامية» البديلة للحكم 
الذي ینشدونه(*۳) » لذلك فان الإسلام السياسي يظهر بقوة » سواء كحلم الخلاص 
بالنسبة لأولئك الإسلاميين الذي يسعون إلى تلك المملكة السياسية أو ككابوس 
للعلمانیین الذين یخشون من تولي الاسلام الساظة السياسية . وسواء کان حلماً از 
كانوساً فإن خصائصه الجوهرية هي خصائص الدولة الثيوقراطية التي 0 فيها 
الرموز الدينية- - التي تدعي الحق الطلق في الحديث باسم الإسلام - السلطة = 
السياسية . ويواجه الإسلاميون الجدد بجرأة ذلك البديل ويحذرون أنصاره من أن 
جهلهم سیکون کاپوساً سا يناقض رفض الإسلام لفكرة الدولة الدينية ؛ ويخاطب 
الاسلامیون الجدد نقاد ذلك الم ویشرحون أن ذلك الکابوس نما یعکس حلماً 
سياسياً لأقلية محدودة ولا علاقة له بالشروع احضاري الأوسع للوسطية الاسلامية 
التي یتحدئون باسمها . 
. وبدقة ووضوح » یفضح الاسلامیون ابدد » من على الارضية الإسلامية » 
حطاء التفسیر التي يقع فیها آنصار الاسلام السياسي ؛ فالفکر السياسي في السیاق 
۳ یعتمد كما تب ی ثلائة مصادر : النص » وتفسیر النص ‏ والخبرة 
التاريخية للمجتمع الإسلامي(؟” ؟ «وپیزز شيج الاسلام السياسي كتركيبة تجمع تلك 
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العناصر الثلاثة على نحو لا میز بينها ؛ ويدرك الأوزان الختلفة » وحجية كل منها ؛ 
فالإسلام السياسي يعتمد على غاذج تاريخية فاسدة أو غير مناسبة وعلى فهم مغلوط 
للنصوص . 

ويصر الإسلاميون الجدد على أن النصوص وحدها هي اللزمة للمسلمين ؛ فلا 
هم ملزمون بتفسيرات بعينها لتلك النصوص ‏ ولا هم مقيدون بالخبرات التاريخية 
للمسلمين . بل يوضحون أن نصوص القرآن والسنة التي تتعلق بالحكم السياسي 
محدودة العدد ‏ وبالغة العمومية ؛ تشير في الأغلب إلى قيم وأهداف . لا إلى وسائل 
وهياكل . وبنلك المنطق يصلون إلى نتيجة واضحة مؤداها أن الإسلام من وجهة 
نظرهم لا يحدد نظاماً سياسياً بعينه للحكم تفرضه النصوص . والإسلام السياسي 
يزعم عكس ذلك ؛ إذ يؤكد أنصاره على نغاذج بعينها باعتبارها «إسلامية» . ويرفض 
الاسلامیون الجدد قطعیا ذلك الزعم ؛ فمن وجهة نظرهم فان كل التفاصيل الؤسسية 
التعلقة بالفاهیم والنماذج التي يطرحها الاسلام السياسي مستقاة اساسامن 
تفسیرات مشوهة للنصوص » أو مأخوذة عن مرحلة تاريخية بعينها لا عن النصوص 
نفسها . ویتضمن ذلك -أيضاً- - الفهم الشوه لدی الاسلام السياسي لعنی الحاكمية » 
وهو الفهم الذي يعتبر أن السلطة المطلقة للرموز الدينية أمر مقبول في إطار دولة دينية » 
ويعتبر نظام الخلافة أو الولاية النموذج الثالي في العصر الحديث . ومن أجل دحضص 
تلك الأفكارء يقول الإسلاميون الجدد إن الاسلام أولاً يرفض قطعياً إضفاء القداسة 
على أي شكل بعينه من أشكال الحكم أو القيادة . وبحجية فكرية لا يوازيهم فيها 
الكثيرون » يذهب الإسلاميون الجدد إلى ما هو أبعد من ذلك ؛ حيث یقوضون من 
الناحية الفكرية كل الجهود التي تسعى لإيجاد أساس في الإسلام لاستبداد أي 
مشروع سياسي مستقبلي ‏ ويؤكدون على أنه في هذا العصر- مثله مثل كل العصور 
التي سبقته- لا ينبغي التقيد في المسائل السياسية بالتفسيرات السابقة للنصوص ۰ 
ولا بنموذج بعینه لترتيبات سياسية تم تبنيها من جانب الأجيال السابقة ؛ فمن 
وجهة نظرهم ‏ لا بد لكل عصر من فقهه السياسي الخاص . وعلى هذا الأساس ۰ 
يدافعون بثقة عن الفقه السياسي الجديد الذي يقدمونه » ويفندون الدعاوى السياسية 
المغلوطة التي يتبناها الإسلام السياسي بوضوح وقوة . 

وقد كتب الغزالي واصفاً ما يقدمه أولئك الشيوخ الذين يصوغون أحلام الاسلام 
السياسي وکوابیسه بأنه «آوهام مضحكة» . وقد رفض صورة ة «أولئك الائمة المزهوين 
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بأنفسهم والذين سوف یجرون البلاد إلى الوراء بانشخالهم بقضایا لا علاقة لها بالحياة 
على الارض مثل الحديث عن الاستعداد لیوم القیامة» ووصف ذلك «بالخطأ القاتل» 
لأنه لا بوجد في الاسلام «رجال دین» لهم حق مقدس في الحكم . لکن الأمراء 
المتطرفين يؤكدون على حقهم في الحكم ویژسسون لذلك من واقع زعمهم بأنهم 
الذين يفهمون الإسلام . وهو ما يعتبره الإسلاميون الجدد أنه ينبغي أن يدعو للقلق 
في كل الأوساط . وهم يفندون بقوة مؤهلات زعماء التطرف في تفسير الإسلام» إلا 
أنهم يذهبون إلى أبعد من ذلك ؛إذ يعارضون مبدأ تولي الفقهاء حتى الثقات منهم 
للحكم . ومن على الأرضية الإسلامية » يتناول الغزالي تلك المسألة شارحاً أن هناك 
بالفعل متخصصين في دراسة القرآن والسنة ولكن «هذه الدراسة إنما هي جزء واحد 
من الشقافة الإسلامية الأوسع التي تتضمن علوماً وموضوعات لا حصر لها . 
ويضيف الغزالي أن «العلماء ء هم مجرد مجموعة من المسلمين ليست فوق باقي 
المجموعات ولا هي أقل منها» . ويضيف أن أولئك الذين كانوا حجة في فهم 
النصوص لم يلعبوا أبداً دور رئيسياً في بناء الدولة الإسلامية بل «في العصور 
الذهبية للإسلام لم يكن الفقهاء العظام أبداً مرشحين للحكم»!"") . 

ويرى الإسلاميون الجدد أن فهم الإسلام السياسي للدعوة للحاكمية لا يقل في 
اعوجاجه عما سبق . وهم يعلنون في بيانهم أنه «لا يجوز أن يحرم السلمون من 
حقوقهم ومسؤولياتهم السياسية بدعوى أن الحكم في الجتمع الاسلامي لله وليس 
للبشر» .ويشرح الإسلاميون الجدد أن مقولة حاكمية الله تعني في القرآن والسنة أن 
«قيم الإسلام ومبادئه منزلة من عند الله» . وهم يعبرون في بيانهم عن ذلك المعنى 
بقولهم : «إن الحكم لله من قبل ومن بعد»(۳) . ويفسرون تلك انقولة بأنها تعني أن 
القرآن والسنة يوضحان «قبلا» القاصد التي تستخدم السلطة لتحقيقها » وهي التي 
يستلهمها النظام السياسي » ثم هي موجودة امن بعد» بمعنى أنها تستخدم لتقييم ما 
إذا كان النظام السياسي قد حقق فعلا العدل الذي يدعو له الإسلام . فالاسلام إذن 
يقدم الإطار الأخلاقي الأوسع » والذي يقوم على أساسه اختبار نظام الحكم » ثم يقوم 
على أساسه-أيضاً- تقييمه . وهو يترك للبشر مهمة بناء النظام السياسي نفسه » 
واختيار قادته » وتنفيذ سياساته التي تفي بحاجات الناس وتتناسب مع ظروفهم . 
وهي مهام متروكة لكل جيل للاضطلاع بها . 

وعند الإسلاميين الجدد . فإن الخطأ الذي يقع فيه الإسلام السياسي عند تفسير 


216 


حاكمية الله هو الخلط بين قضيتين فصل بینهما القرآن ولسنة ؛ الاولی هي مصدر 
لتشریع » والثانية هي أساس الطاعة للحاکم . ففي الإسلام - كما یقولون - فان 
التشریع مصدره إلهي ؛ والشريعة ذات طابع الهي » بمعنى أن النصوص تأتي مباشرة 
من القرآن والسنة ؛ ویخضع لها كل من الحاكم واحکوم . آما شرعية الحاكم وشرعية 
نظام الحكم نفسه في انجتمع الاسلامي فإغا تعتمد على «رضا الشعب بمعنى أن 
الحكومة الاسلامية حکومة مدنية لا حکومة دینیة(۳۹) .ولا يجوز أن ینسحب 
الا قرار بالطابع الالهي للشريعة إلى قضایا أخرى ذات طبيعة مختلفة تاماً کالادعاء 
بالالتزام بنموذج حکم بعينه . ويؤمن الاسلامیون الجدد بأن الاسلام يترك بوضوح 
كل قضایا الحكم للاجتهاد البشري . 

ولا یثنی الاسلامیون الجدد عن رژیتهم وجود جذور تاريخية للالتباس والخلط 
بين الأساس الالهي لسلطة التشريع مقابل الأساس الدني للسلطة الحكم ؛ فهم 
یرون بأن ذلك الالتباس یرجم إلى عهد رابع الخلفاء الراشدین . ولا هم يترددون ؛ 
نظراً إلى أن آهم النظرین العاصرین للإسلام السي‌اسي بن في ذلك ابو الاعلی 
المودودي وسيد قطب قد كرسوا ذلك الالتباس . والآيات القرآنية التي يتم إقحامها 
في ذلك الجدل هي عادة قوله تعالى : «إن الحكم إلا لله» ؛ وذلك لتغييب الخط 
الفاصل الذي ييز بين الأساس الإلهي للتشريع من ناحية والأساس البشري لشرعية 
الحكم من ناحية أخرى » فضلاً عن الرغبة في إضفاء القداسة على السلطة السياسية 
عموما .ولا يقبل الإسلاميون الجدد حجية التاريخ ولا حجية مفسرين عاشوا في 
زمن ومکان متحتلف ‏ وهم یعودون إلى النصوص نفسها ویقدمون تفسیرهم لها . 

ویقدم كمال آبو المجد اطروحة قوية مؤداها أن الآيتين اللتين تذكران لتبرير الحكم 
السلطوي إغا تشيران إلى مصدر التشريع أي إلى الشريعة لا إلى مصدر السيادة » 
ويؤكد بنبرة حاسمة أن لا علاقة لها «بالامر الشاني أي شرعية السلطة 
السياسية»( ۳ 

وغالبا ما يستحضر أنصار الاسلام السياسي إشارات تاریخیة- خصوصاً من نظام 
الخلافة - للتأكيد على صحة رؤيتهم بشأن سلطوية الحكم . وغالباً ما يتم استدعاء 
نماذج سياسية من القرن الاسلامي الأول وخصائص بعينها » مثل الحكم مدى الحياة 
ولسلطة غير المقيدة للحاكم . ويقر الإسلاميون الجدد مثل سليم العوا بأن عصر 
الرسول والخلفاء الراشدين كان أفضل العصور من حيث تحقيقه العدل؛ . ولكن العوا 
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یقول -وبالقوة ذاتها » وفي اتساق مع موقف الاسلامیین الجدد- أن أبناء کل عصر 
لهم الحق في الاجتهاد ومن ثم لا يجوز اغتبار أن إقامة نظام الخلافة واجب الیوم . 
ویشیر إلى إن نظام الخلافة في تلك السنوات الأولى كان هو ذاته اجتهاداً قيا 
ومتطوراً A‏ جد وه حيو ايد 
يأتي باختيار الناس ويجدون أنه يحقق أهدافهم ويحمي مصالحهم .وإذالم يكن 
كذلك » فلهم «كل الحق في تغييره» . ويشير العوا إلى أن فكرة الحكم مدی الحياة 
تادب وان يمه اعارا ء بناء على ظروف عصرهم ‏ ولكنه ليس کا ون مق 
وقد رفض تیه الجدد -أيضا- فكرة الحكم الرتبط بمفهوم الولاية » وهو 
الفهوم الذي يستدعيه -أيضاً- الاسلام السياسي بشکل منتظم مثلما یستدعون نظام 
الخلافة . فمن خلال التفسير التقليدي لذلك الفهوم » لا یحق للمرأة ولا لغير 
السلمین تولي السوولية السياسية . ویتم استغلال ذلك الفهوم لتحقیق أهداف 
إقصائية . ویرفض الاسلامیون الجدد کل تلك التطبیقات العاصرة لفکرة الولاية . 
وفي واحدة من أعمق ما کتب في الوضوع یقول العوا : «سألني بعض الشباب عن 
حکم الاسلام في ترشیح الا قباط مجلس الشعب والتصویت لهم» . وقد برز ذلك 
السؤال على الساحة بناء على الحديث الذي یقول : «لا ولاية لغير مسلم على 
مسلم» . وقد «سألوا نأيضاً- عن ترشيح النساء والتصويت لهن» بسبب الشكوك التي 
یثیرها لبعض بناء على الحديث النبوي «لا یفلح قوم ولوا آمرهم امرأة» . وقد نشر 
العوا رده على تلك الاستفسارات في صحيفة الشعب ؛ وهو الرد الذي كان مباشرا 
وواضحاً «قلت لهم إن كلا النصین یستخدم في السیاق الخطأ لإثبات آمور لا علاقة 
لها بهما» . وفي اجتهاد أيده صراحة الغزالي والقرضاوي » أعلن سلیم العوا بوضوح أن 
القيود على امحقوق السياسية للمرأة وغير السلمین تنبع من مفهوم الولاية الذي لم 
يعد له وجود ؛ وينبغي التخلي عنه . ویشرح العوا أن الصطلح يشير إلى الولاية العامة 
وتتعلق برأس الدولة الاسلامية الذي له مسوولیات عسكرية ودينية محضة مثل |مامة 
الصلاة التي لا يجوز أن يؤمها غير مسلم أو امرأة . ولکن -کما یقول العوا- لم تعد 
تلك الظروف قائمة في الحياة السياسية المعاصرة » ولا ينبغي أن تكون قائمة ؛ 
وبالتالي فإن ذلك الفهوم التاريخي لم يعد له معنى في عالم اليوم من وجهة نظره ؛ 
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على نحو صار معه ا حال أن لا آحد على الاطلاق له الولایة» . وفي خلاصة تلقي 
الضوء ء على العلاقة بين رفض مثل تلك ال فکار السلطوية العتيقة وبين التزام 
الإسلاميين الجدد بالمشاركة السياسية الکاملة لكل الواطنین ؛ ينصح العوا أولئك 
الشباب بأن يكون «العیار الأساسي لديهم لقبول الرشح أو رفضه هو مؤهلاته التي 
تمكنه من أداء دوره مثل الصدق . والاستقامة : والشجاعة فى مواجهة الباطل» . 
وأضاف العوا أنه باستخدام مثل تلك المعايير ؛ يتساوى الرشحون السلمون والأقباط 
والرجال والنساء ؛ فالتمييز الوحيد السموح به هو ذلك التمييز القائم على أساس 
أخلاقيات المرث شح وشخصيته » وسجله في العمل العام . وقدرته على قول الق ۰ 
والوقوف في وجه ما( 

وفی إطار ذلك الاجتهاد , یقدم العوا تقدیره التمیز لعنی تجربة الخلافة بالنسبة 
للفترة العاصرة «فإذا كان هناك من دروس ینبغی تعلمها من ذلك العصر البکر : فهو 
أن الخلافة قامت على عمودين › أولهما أن الخليفة كان يتم اختياره عبر الشوری بين 
المسلمين دون أن يكون لجماعة بعينها حق متميز لاختيار خليفة للأمة کلها» 
وثانيهما أن الرشح المختار لم يتولى أبدا موقع المسؤولية دون تأييد واضح من الناس . 
ولترجمة تلك الدروس إلى اللغة المعاصرة , يقول العوا إن ذلك معناه أن «الديمقراطية 

هي الوسيلة الأفضل لاختيار الحكام ما دام البشر لم يتوصلوا إلى نموذج أفضل من 
الانتخابات المباشرة» . بل ذهب إلى أبعد من ذلك لیقول إن الانتخابات لا ينبغي أن 
تعني حكماً مدی الحياة . «فقد أحسن الأمريكيون صنعا حين قيدوا فترة حكم 
الرئیس في مدتين رئاسیتین فقط» ۳۳( 

ویقر الاسلامیون الجدد بأن الاضطلاع ثل ذلك الاجتهاد یتطلب «معرفة 
وإدراكاً للاحکام الشرعية لا تتوفر لعامة الناس» . ولکنهم یرفضون صراحة رفع شعار 
الحاكمية على أسنة الرماح والإلحاح الشديد عليه» . وهم یستخدمون تلك الصورة 
الرمزية المستقاة من التاريخ لينتقدوا احاولات السلطوية التي تحجر على الحق في 
الاجتهاد في المجال السياسي كما في غيره من امجالات » ويعتبرون أن مثل تلك 
انحاولات كانت «في ماضینا القریب والبعید مدخلا لباطل وسبيلاً إلى ظلم» . ويقرر 
الاسلامیون الجدد أنه لا ليل من نقل ولا عقل یقدم أساساً مقبولاً لاحتکار الحق 
في الاجتهاد السياسي من جانب حاكم فرد أو جماعة في با . ويعني ذلك 
الوقف أن الفقهاء المؤهلين من شأنهم أن يجتهدواء على أن تخضع مخرجات ذلك 
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الاجتهاد للآليات الديمقراطية عند الاختیار بینها(۳۹) . 
وبدلا من الیقینیات الضللة والجامدة التي یقدمها الاسلام السياسي ؛ يقدم 
الاسلامیون الجدد نتاج مشروعهم التفسيري کاجتهادات أولية حاضعة للاختبار 
والراجعة .وهم يبحثون من خلال عملهم عن آفاق تحقيق العدل عبر سبل ديمقراطية 
في مجتمع حدیث ؛ فلا توجد في الاسلام غاذج جاهزة قررها الله لكل زمان ومکان 
من أجل تحقيق العدل . وفي تحديهم لمواقف الاسلام السياسي ‏ یقدمون تفسیراتهم 
البديلة باعتبارها تمثل لا فقط فهماً أكثر دقة للنص وإغا باعتبارها -أيضاً- نقلة جديدة 
في تطور الفکر السياسي للوسطية الاسلامية يناسب حاجات عصر العولة .وهم 
یقدمون قراءة انتقائية لفکر المفكرين الإسلاميين السابقين بدءا بالأفغاني وعبده » 
ومرورا بحسن البنا » ووصولاً إلى العاصرین . فهي قراءة تنتقي المنحى الديقراطي في 
ذلك كله » مل الکفاح من أجل التحرر من الظلم الشارجي » والإصرار على الحكم 
الدني لا الديني » والالتزام بالإصلاح التدريجي السلمي ؛ ولعمل من أجل مشاركة 
واسعة في الحياة السياسية ؛ ووضع قيود فعالة للسلطة الحاكمة . وقد أسهمت تلك 
العناصر الواعدة في فكر السابقين في توجيه اجتهاد الإسلاميين الجدد نحو السعي 
إلى مزيد من التطوير للرؤية الإسلامية حتى تقوم على أساس سياسي ديمقراطي 
يهدف إلى تحقيق العدل . ورغم أنهم على وعي كامل بموقع اجتهادهم في إطار الفكر 
السياسي الاسلامي حول العدل والديمقراطية إلا آنهم قد طورا فكرهم عبر اهتمام 
قوي بالظروف السياسية الخاصة بعصرهم ؛ فرغم اعترافهم بإسهامات مؤسسي 
الوسطية ‏ فإنهم يدركون أن حكمة أولئك الرواد الأوائل كانت مناسبة لعصرهم » وأن 
الكلمة الأخيرة بشأن علاقة الإسلام والديمقراطية في عصر العولة لا يجوز أن تكون 
لاولئك الأسبقين . ومن ثم فإن الفقه الجديد للنص الذي طوروه يأتي مصاحباً لفقه 
جديد للواقع لايقل أهمية . وقد أدى وعي الاسلامیین الجدد الواقعي بظروف الحاضر 
وآفاقه الديمقراطية في إطار إسلامي إلى الاسهام بدرجة كبيرة في إضفاء الحيوية على 
أفكارهم السياسية في ظروف سياسية متغيرة وغير مواتية في كثير من الأحيان خلال 
العقود الثلاثة الأخيرة من القرن العشرين . 


فقه الواقع: التنظير للوسط السياسي 
السياق التاريخي مهم عند الإسلاميين الجدد ؛ فالفكر السياسي من وجهة 
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نظرهم یحتاج إلى فقه الواقع » كما یحتاج إلى فقه النص . وقد قدموا تقييماً متفقاً 
عليه فیما بينهم للابعاد الا کثر أهمية في واقعهم . فيلقي الاسلامیون الجدد الضوء 
على تأثير الموجة العالمية للصحوة ة الدينية ؛ والتي أعادت الطاقة إلى الجسد الاسلامي 
في مصر في النصف الثاني من القرن العشرين . وهم ثانياً يؤكدون على أن الصحوة 
الإسلامية في مصر فشلت في أن تقدم زعامات إسلامية قادرة بحق على الاستجابة 
للفرص التي خلقتها تلك الصحوة . وهم ثالغاً يواجهون بشكل صريح السياق 
السياسي السلطوي الذي يفرض قيوداً ولكنه لا يمنع العمل الفكري والسياسي 
لمدرستهم باسم الوسطية . ولا يعد من قبيل التبسيط إذا ما قلنا إن الصحوة الإسلامية 
تحافظ على آمالهم في مستقبل أفضل في حين أن الفراغ على مستوى القيادة وراء 
مهمتهم الجوهرية التمثلة في الإصلاح الثقافي والتعليمي . أما المد والجزر في الحكم 
السلطوي فإنا يمثل البيئة التي يدور فيها كفاحهم . والإسلاميون الجدد يسعون 
بالأساس إلى إنقاذ «القلب العتدل» للصحوة الإسلامية »ثم غيره من القوی 
الاجتماعية الوسطية . وعلى المدى الطويل ؛ يهدفون إلى ترجمة فقههم السياسي 
الجديد إلى واقع » عبر دمج الوسطية الإسلامية في جهد وطني واسع لخلق حراك 
سياسي من أجل العدل والديمقراطية على أرضية إسلامية . 

ويعمل الاسلامیون الجدد نظرياً وعملياً ؛ فعبر ربع قرن كامل من القرن العشرين ؛ 
أثبت أولئك المفكرون جدارتهم كشخصيات عامة تتفاعل مع كل التيارات 
الاجتماعية الكبرى ؛ وبرهنوا على التزامهم بالعدل والديمقراطية . وكانوا کشطاء 
معتللین بثابة نماذج تحتذی من جانب الأجيال الجديدة . وتسمح لهم رژیتهم الفخرية 
بعيدة النظر بأن یتجنبوا الوقوع أسری فهم ضيق للحياة السياسية » مقيد .الافق 
البائس للسياسة الرسمية وللمجتمع الدني في ظل الظروف الراهنة التي یرضها 
الحكم السلطوي . ثم إن فكرهم اللاإقصائي ینطلق من مبدأ أساسي موداه أن العناصر 
الوسطية في كل التيارات الوطنية الكبرى تهدف إلى تحقيق مصلحة الامة ‏ وهو الذي 
يمكن أن يتحقق عبر أشكال مختلفة . وهم يؤمنون اشا“ - آن الوسط المعتدل لدى 
كل تلك القوی الاجتماعية له تاريخ مشترك من التفاعل البناء » هو أكثر أهمية من 
انقساماتهم الزاهنة . ومن هذا المنطلق يرى الإسلاميون الجدد تاريخا من العمل 
الشترك ‏ و مستقبلاً يمكن فيه التعاون بين قطاع واسع من المعتدلين » » على اختلاف 
تياراتهم . 
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ويضع الفکر السياسي المؤمن بالتدرج لدی الاسلامیین الجدد الأساس 
للمستقبل الذي يكون فيه التیار الاسلامي جزءاً لا يتجزأ من التيار الأساسي 
السياسي السائد في مصر . وهم يعتبرون ذلك المستقبل بعيدا ولكن يمكن الوصول 
إليه » ويعملون بصبر لتحقيقه كأولوية أولى . ويقف الإسلاميون الجدد بقوة ضد 
الاستراتيجيات الإقصائية والعجولة للإسلام السياسي التي تسعى إلى السيطرة على 
مؤسسات في امجتمع السياسي والدني ؛ فمن وجهة نظر هؤلاء المتعجلين ۰ فإن تلك 
«الجزر» الإسلامية قد تشكل النواة اللازمة مجتمع إسلامي يحل محل الترتيبات 
القائمة بالقوة إذا لزم الأمر . ويرفض الإسلاميون الجدد صراحة تلك «الاختراقات» 
وذلك «المجتمع الموازي» لصالح تغيير اجتماعي وثقافي تدريجي سلمي للمجتمع 
ككل . 

ومن أجل تحقيق ذلك ‏ يؤكد الإسلاميون الجدد على أهمية تكريس الشعور 
بالانتماء احضاري الذي يرى مصر كجزء من العالم العربي الإسلامي . وهم يعرفون 
ذلك العالم في إطار قيمته الذاتية لا في شكل تضاده مع الغرب ؛ فالحضارة التي 
انتمت لها مصر بجذورها الإسلامية الثرية والمتميزة طالما تفاعلت بحرية مع العالم 
الأوسع من حولها ؛ وعليها أن تستمر في مثل ذلك التفاعل . ومن وجهة نظر 
الإسلاميين الجدد » فان نهضة مصر تحتاج إلى الثقة بالنفس التي تمكن من التعلم من 
كل الدنیا » ولكن دون أن ينسى المصريون الغرض من ذلك التعلم . وهو ما يتطلب 
-أيضا- القدرة على التمييز بين الرجوع إلى ماضي مصر ؛ وبين الغرق فيه . وسيكون 
من الضروري الوقوف في تلك الخبرة التاريخية على ما يساعد على بناء طريق جديد 
نحو مستقبل مختلف اما ومتغير بشكل مستمر . 

ومن ثم فقد بنى الإسلاميون الجدد موقفهم الوسطي على أرضية إسلامية قوية 
دون عزل المصريين عن التيارات الرئيسية في الفكر المعاصر . وهذا الفكر الجديد يعبر 
عن تأملات ورؤى التبار الاسلامي في شكل نظري يسلط الضوء على الخبرات 
الناجحة ؛ بينما يستحيب بشكل منفتح للظروف الجديدة التي يفرضها عصر العولة . 
وبتلك الطريقة » فان الأعمال النظرية للإسلاميين الجدد عن الهوية الحضارية تسهم 
في توفير نقطة ارتكاز للجهود المصرية الساعية لخلق مسار مستقل للمستقبل في وجه 
ضغوط الهيمنة الآتية من الغرب . وفي الجوهر من ذلك تقع الثقة الحضارية بالنفس 
التي حافظ عليها الجناح الاسلامي من الحركة الوطنية » وطورها الإسلاميون الجدد . 
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وأداة ذلك السار الستقل هو جعل التيار الاسلامي بعد ترشيده عنصراً من عناصر 
الوسط السياسي . آما استراتیجیته على الدی الطویل » فهي صياغة الشروع الوطني 
الذي تسعی الوسطية للاسهام في إنتاجه . 

ولا تقتصر أهمية مفهوم الاسلامیین الجدد بشأن الهوية الحضارية على التيار 
الاسلامي ؛ فالقدرة على صقل هوية متميزة واثقة من نفسها -خصوصاً بين 
الشباب- مهمة کل التيارات . وقد ساعد الشکل الرصین والتوازن الذي یقدم به 
الإسلاميون الجدد تلك الأفكار على الدفع بهم إلى قلب الوسط في الحياة السياسية 
المصرية » منفتحين فيها على كل الجماعات . وقد ساعد ذلك التفكير الجامع 
اللاإقصائي عن الهوية الحضارية لكل الصريين على تخطي الانقسامات ؛ فهو يسمح 
للمعتدلين من كل التيارات ببناء ائتلافات وإقامة أشكال أخرى من التعاون فى 
سياق جهودهم الشجاعة والشاقة في أغلب الأحيان » وسط سياق سياسي سلطوي . 


العمل سياسياً 

يدرك الإسلاميون الجدد أن النشطاء الشباب -على وجه الخصوص- في حاجة 
إلى طرق - مهما كانت مقيدة - لتطوير مهاراتهم السياسية والدنية . ولهذا السبب » 
فان أولئك المنظرين الوسطيين ظلوا منتبهين لكل الفرص العملية التاحة للعمل 
السياسي التي بمكن أن تفتح الباب أمام نوع السياسة التي یتصورونها في الستقبل . 

وقد كان لذلك التأكيد على صقل الشباب- من جانب مدرسة لا تسيطر على 
جهاز حزبي وليس لها هيكل مؤسسي- رد فعل إيجابي غير متوقع ؛ فقد استجاب 
شباب المصريين لرموز إسلامية مهمة » خاصة لغزالي والقرضاوي ‏ مثلما استجابوا 
لعدد محدود آخر من رموز الحياة العامة . ورغم أنه من الممكن أن نجد مفكرين آخرين 
مهمين ينتمون لتيارات سياسية معارضة ولعبوا أدوار قيادية في المجتمع الدني » إلا أن 
أيا منهم لم يجذب مريدين بين الشباب لفترة طويلة من الزمن مثلما فعل هؤلاء 
الإسلاميون . 

وكان التحدي الستمر الذي يواجه الإسلاميين الجدد هو البحث عن منافذ بناءة 
لتفجير طاقات الشباب ‏ وهم لا ينسون أبدا أن آفاق النشاط السياسي والمدني كله إغا 
يعتمد على موافقة حكومة لم تتحول إلى الديمقراطية بعد . وهم يدركون عمق 
الانهيار الحادث للقيم » فضلا عن الإذعان اللامسؤول للسلطة الأعلى في كل 
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مؤسسات الحياة العامة . ویدرکون -أيضاً- أنه لا يجوز اعتبار السلطوية هي المسؤولة 
عن كل ذلك الضعف لزني سای يتن 3 ااي لتيل ایی لين 
تحمل هي نفسها بعضا من أسوأ خصائص الحزب الوطني الحاكم ؛ وتعيد أحزاب 
العارضة عاماً بعد عام انتاج الا یدیولوجیات والقولات الستهلکة داتها 3 وهي تفتقر 
للخیال والی أي قدرة على نقد الذات . ولا تزال الرموز كبيرة السن تحتكر کل الواقع 
في تلك الأحزاب » با منم النشطاء الشباب من الوصول لمواقع القيادة . ويزيد من 
ضعف كل الأحزاب المعارضة الانقسامات الداخلية والانشقاقات والتي غالبا ما 
تكون قائمة على أسس شخصية . أما جماعةالمثالب مؤسسات امجتمع المدني 
الرئيسية ؛ فممارساتها الداخلية تتسم باللاديقراطية نفسها التي تتسم بها مارسات 
تلك الأحزاب باستثناءات قليلة . غير أن الصراعات الداخلية ضيقة الأفق ؛ فضلاً 
عن الانشغال بالقضايا الشانوية تعتري تلك المؤسسات أيضاً . أما جماعة الإخوان 
المسلمين » فهي تتمتع بنجاح أكبر من غيرها من القوى من زاوية القدرة على اجتذاب 
الشباب إلى صفوفها . لكن القصور الداخلي نفسه يعتري تنظيم الإخوان خاصة عدم 
الميل إلى إعطاء أية آدوار تتظيمية مهمة للشباب ان" 

وفي وجه تلك العقبات » يسعى الإسلاميون الجدد إلى توجيه طاقات الشباب 
الناشط إلى أية قنوات بناءة قد تظهر في الأفق » بشرط أن تمسق مع غايات الحياة 
السياسية التي ينشدونها ؛ فهم يهدفون إلى التشجيع على تحقيق ولو جزء من الأحلام 
الأكبر التي تجسدها الوسطية . ولأن الإسلاميين الجدد ليست لديهم أوهام حول ما 
يمكن توقعه من الحكومة ولا من المجتمع الدني فإنهم أكثر قدرة على تقييم كليهما 
بشكل دقيق ؛ فهم يتميزون بحنكة في التكيف مع الوجات المتعاقبة من القمع » 
والاستجابة الناسبة لفترات الانفتاح المؤقتة . 

وقد حمل عقد الثمانينيات الكثير من تلك الفرص الإيجابية . ومن الواضح أن 
تلك السنوات كانت هي تلك التي غا فيها الاعتدال وتعمق » خصوصاً لدى «الجيل 
الفقود» ؛ فقد اكتسبت في تلك الفترة خبرات عملية بدأت تؤتي ثمارها لاحقاً . 
صحيح أنه عشية الانتخابات البائسة في ۱۹۹۵ و۲۰۰۰ كان الرء يحتاج خيالاً أكبر 
السو وس وو سحو APOE KI‏ 
تلك الرحلة بدت وكأنها مقدمة فعلا إلى تحول ديمقراطي قد يشمل الإسلاميين 
وفي ذلك المنعطف التاريخي صاغ الإسلاميون الجدد بيانهم وقدموا انتا في 
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موقع القيادة «کعقل» i‏ . وقد عملوا على «ترشید» جهود «الجسد» 
الاسلامي في انجالین الدني ولسياسي الذي كان یتسع في تلك السنوات التي بدت 
واعدة . وقد فعلوا ذلك على نحو متوازن أعطاهم تمیزا واضحاً ؛ فهم لم يندفعوا نحو 
انتقاد كاسح للنظام إلى حد تحدي شرعيته » ولكنهم في الوقت ذاته تجنبوا الوقوف في 
صف نظام حكم لا ديمقراطي في نهاية المطاف 

لكن تعميق الديمقراطية لم يحدث أبداً ؛ فمع نهاية التمانيتيات تبددت أية 
أوهام بشأن طبيعة النظام وإمكانيات الإصلاح . وقد كشف سليم العوا في كتابه 
القاسي الذي نشر في ۱۹۹۱ بعنوان «الأزمة السياسية والدستورية في مصر» عن 
رفض النظام المطلق للاستجابة للمطالب القانونية والقضائية والشعبية لوضع أية قيود 
فاعلة على السلطة 7۷۱ . وقد أدرك الإسلاميون الجدد أنه قد يتم التخفيف من القمع 
من وقت لآخرء إلا أن احتكار الحكومة للسلطة الفعلية سوف يستمر فى المستقبل 
امنظور . إلا أن إدراك تلك الحقيقة لم يشل الاسلامیین الجدد كما فعل مع قوى 
اجتماعية أخرى ؛ فبالنسبة لهم فإن الوضع السياسي البائس كان يعني أن على 
الوسط الاسلامي أن يبحث فيما هو أبعد من السياسة بل وحتى من المجتمع المدني . 
ورأى الإسلاميون الجدد أن الدور الواعد الذي يمكن أن يلعبوه هو ترشيد التيار 
الإسلامي ‏ وجعله عنصرا جوهريا من عناصر القوى الاجتماعية المعتدلة الموجودة 
على امتداد الساحة السياسية ؛ والسعي لبناء الجسور بين المسلمين والأقباط . ورأوا أن 
قوى الاعتدال تلك بمكنها على الدی الطويل أن تخلق أفقاً سياسياً جديداً . 

ففي السنوات الأخيرة من حكم السادات والسنوات الأولى من عمر النظام 
ندید : أثبت الاسلامیون ععوماً وجودهم في نوادي هیشات التدريس في 
الجامعات » وعقدوا لفات مع الأحزاب السياسية » ونشروا مجلة الدعوة ؛ وجعلوا 
أنفسهم عنصراً مهيمناً في النقابات المهنية . وكان النجاح الا کثر وضوحاً في 
الشمانينيات هو الذي تحقق في الانتخابات البرلانية ؛ فقد حالف الإخوان السلمون 
أولاً مع حزب الوفد في ۱۹۸4 لیفوزوا بشمانية مقاعد » ثم تعاونوا في ۱۹۸۷ مع 
حزبي العمل والأحرار ليحققوا فوزاً غير مسبوق وصل إلى ۳۰ مقعدا في البرلان 
الصري . وقد أجمع مؤيدو الإسلاميين ونقادهم على التحسن الذي طرأ على مهارات 
النشطاء الإسلاميين في عارستهم للعبة الديمقراطية »رغم اختلافهم حول تقييم 
أهدافهم النهائية . 
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وقد رحب الاسلامیون الجدد بذلك التوسع السلمي في أنشطة الجسد 
الإسلامي من خلال قنوات ديمقراطية وقاموا بتقييمه بعناية . وهم لا يسيطرون بأية 
حال من الأحوال على مثل تلك الأنشطة التعددة والتلقائية في الاغلب ۰ 
ولايوجهونها » ودورهم يقتصر على الترشيد كلما كان ذلك مکناً وأينما كان مكناً . 
وفي النهاية ثبت أن خبرة النقابات الهنية » سواء فيما يتعلق بالانتخابات الديمقراطية 
أو المسؤوليات الإدارية التى تولاها الإسلاميون فى تلك النقابات كانت هی الأكثر 
قيمة فى تكريس الهارات السياسية لجيل جديد من العتدلین ؛ فالنشطاء الإسلاميون 
في عدد من تلك النقابات (الأطباء ومحامين والمعلمين والبيطريين . . إلخ) » تنافسوا 
علي مواقع | القيادة وفق القواعد الديمقراطية متقبلين الهزيمة وتداول السلطة »وقد لعبوا 
دوراً محورياً في الخروج بتلك النقابات من حيز القضايا الهنية الضیق والانتقال بها 
إلى اتخاذ مواقف بعينها من قضايا السياسة العامة . وقد نجح الإسلاميون في توسيع 
دور النقابات في امجتمع الدني خصوصا من خلال المنتديات والنقاشات التي رعتها 
تلك النقابات » وأحيت الحياة المدنية في القاهرة . وقد ذهبت نقابة الأطباء إلى ما هو 
أبعد من ذلك ؛ فتوسعت فى جهود امضدمات الاجتماعية لا فقط للأطباء وإغا 
للعناصر الأقل حظاً في المجتمع . ومن وقت لآخرء نبحت نقابة الأطباء في عمل 
ذلك على نطاق قومي واسع خاصة حين ألمت بالبلاد کوارث وطنية . 

وقد كان تواجد الإسلاميين الجدد الذي يضفي اتزاناً ورصانة محسوساً في تلك 
النتدیات ؛ حيث ألقوا احاضرات وشاركوا في النقاشات والناظرات العامة » الأمر 
الذي منح الإسلاميين الفرصة لتقوم خبرتهم على نحو نقدي ؛ ولتفکیر في أهميتها 
على الدی الطویل(۳ . وفي الوقت ذاته أثبت الإسلاميون الجدد استعداداً واضحاً 
لتوجیه الانتقاد لأي قصور یجدونه في الاداء » حصوصاً في النقابات التي كان 
للإسلاميين فیها وجود قوي أو حتى وجود مهیمن » على نحو يجعلهم مسؤولين عن 
حصاد التجربة . وقد بذل الإسلاميون الجدد كل ما بوسعهم لإلقاء الضوء على تلك 
الدروس العملية في الديمقراطية ؛ فعلى سبيل الشال كان رد فعلهم على هزيمة 
الإسلاميين في انتخابات نقابة البيطريين بثابة دعوة صريحة للترحيب بالنتيجة التي 
أتى بها صندوق الاقتراع . ولم يتوقع النشطاء الإسلاميون الذين اشتكوا من نتيجة 
الاقتراع أن يقال لهم إن الهزيمة في الانتخابات كانت تعني على الأرجح أنهم خذلوا 
الناخبين » ومن ثم عليهم العمل من أجل إصلاح أنفسهم . وقد كانت تلك تحديدا 
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هي رسالة سلیم العوا لهم . كان الاسلامیون في نقابة الأطباء البیطریین قد فازوا 
بأغلبية ساحقة أول الأمر ‏ ولکن بعد عامين في مواقع القيادة لم يعاد انتخاب واحد 
منهم . وفي فورة غضبهم بعد إعلان النتائج ذهب هولاء إلى سلیم لعوا بصفته 
محامیا ذا سيول إسلامية معروفة لیتولی إحالة الأمر للقضاء ؛ والدفاع عنهم في قضية 
تلقي باللوم فیما حدث على تزویر الانتخابات . وقد طلب العوا کل السجلات التي 
توثق للفترة التي قضوها في مواقع المسؤولية . وبعد أن راجع تلك الادة خلص إلى أنه 
في «أثناء فترة قيادتهم ءلم يفعلوا شیشا على الإطلاق لناخبيهم اللهم إلا عقد 
مجموعة من الندوات الدينية عن الصلاة والصوم . . إلخ؛ . وقال العوا لأولئك 
الاسلامیین إنه بعد ذلك الأداء فإن خروجهم من مواقع السوولية «كان خير » 
ورفض أن يتولى القضیة(۳۹) . إن تلك القدرة على قبول عقاب الديقراطية ومواجهتها 
عبر نقد ذاتى بناء » ثبت أنها إحدى السمات المميزة لنشطاء التيار الإسلامى » وهو ما 
يرجع في جزء كبير منه إلى الترشيد الذي قام به الإسلاميون الجدد. ٠‏ 

وقد رحب الإسلاميون الجدد بذلك العمل من خلال النقابات الهنية باعتباره 
بمثابة دراسات «علیا» فى العمل المدنى جيل كامل من الإسلاميين الذين استطاعوا 
أن يوجهوا حصاد نشاطهم في العمل الطلابي إلى تلك القنوات الديمقراطية الجديدة 
للعمل المدني . ولكن الإسلاميين الجدد ظلوا يسجلون بانتظام تحذيرهم من أن المجال 
النقابي - مثله مثل غيره من ساحات المجتمع الدني في مصر - لا يزال ضعیفا 
وعرضة للتلاعب الحكومي . ومن ثم قاوموا المبالغة في حجم الدور الذي يمكن أن 
تلعبه النقابات . ورغم تأييدهم القوي للنشاط الإسلامي في النقابات ۰ فإنه حين وقع 
الانقضاض الحكومي الذي انتهى إلى تصفية الوجود الإسلامي في النقابات لم 
يفاجأ الإسلاميون الجدد » ولا استفزهم ذلك إلى حد جعل تلك قضية تستحق 
المواجهة مع النظام . 

والنظام في النهاية كان رد فعله بالغ السلبية » لا فقط تجاه تلك الأنشطة النقابية 
ولكن تجاه كل التطورات التي كانت تشير إلى أن الجسد الاسلامي قد يحقق نجاحات 
في بيشة ديقراطية ؛ ففي بداية التسعينيات شنت الحكومة حملة منظمة على امجتمع 
المدني ؛ وركزت بشكل خاص على تقليص دور النقابات المهنية التي حقق فيها 
الإسلاميون مكاسب مهمة . كان عقد الأمل قد انتهى » وصار العمل المدنى فى 
مصر محاصراً ويواجه عقبات في كل خطوة . والمفارقة هي أن الآمل الذي ساد في 
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السنوات الأولى من عمر النظام الجديد بشأن التحول نحو الديمقراطية واحترام سيادة 
القانون انتهی إلى استخدام القانون كوسيلة للقمع ؛ فقد اعتمدت الحكومة على 
آغلبیتها الطيعة في البرلان لا فقط من أجل تجدید قانون الطواری مرات لا نهائية » 
ولکن انشا“ لتمرير سلسلة من القوانین التي خلقت إطاراً مفصلاً «يقنن» لتنفيذ 
الق( (f‏ 

ولي اوقت تاف سن قم -بل وی د قطاعا من خبة الفكرية خاصة 
من الیسار من بين أولئك الذين كانت لدیهم مخاوف مبالغ فيها من التطرفین 
الإسلاميين ؛ وذلك لتأييد تلك القوانین الناهضة للدعقراطية السياسية واجتمع 
الدني القوي . وقد فعلوا ذلك باسم حماية الديمقراطية المصرية الوليدة من 
الإسلاميين . وقد قام النظام ومؤيدوه بانتظام بالمبالغة في آفعال التشددین 
الاسلامیین وتأثیرها ؛ وفی الوقت ذاته قللوا من شأن ٍسهامات المعتدلين الايجابية 
النظرية والعملية . بل أكثر من ذلك سعت الحكومة إلى شل النقابات الهنية من 
خلال إجراءات قانونية » قوضت بفاعلية من دور مجالسها المنتخبة . 

وقد مهد العلمانيون الطريق للحكومة عبر استحضار صور عدائية لوصف النوايا 
المزعومة للإسلاميين في النقابات . وقد ربط الليبراليون بين الدور المهم الذي لعبه 
الإسلاميون في النقابات وبين عملهم في مجالات أخرى كالرعاية الصحية » 
والخدمات الاجتماعية » والاقتصاد ؛ با يعطي لمشروع الاسلامین في النقابات لوناً 
مخرباً وغامضاً . وقد هاجمت عناصر أخرى في اليسار تلك التجربة بشكل أكثر 
عنفاً ؛ فقد تم استحضار صورة الجزائر والعنف الداثر فيها بشكل منتظم دون أدنى 
اهتمام بأن اليش الجزائري هو الذي اعترض العملية الديمقراطية ولا حتى بالسياق 
الاجتماعي والتاريخي المغاير في مصر . وغالبا ما رأي اليسار أن العمل الشقافي 
والاجتماعي والإنساني للإسلاميين في مصر هو مجرد غطاء للعمل السياسي السري 
النظم ‏ ومجرد واجهة تخفي علاقاتهم بالرادیکالیین الذين یستخدمون العنف » 
والذین يؤمن أولئك الیساریون بأنهم سیکونون القوات النظامية لاي انقلاب فاشي 
اسلامي . وزعم الیسار أن السلوك الديقراطي للإسلاميين في النقابات لیس كافياً ولا 
مطمعاً ؛ ذلك لأن الديمقراطية عند الاسلامیین هی ببساطة وسيلة بديلة لتحقیق 
هدف السيطرة على الحكم . ویستخدم العلمانیون التطرفون في مصر النطق ذاته الذي 
استخدمه الجيش الجزائري لاجهاض الانتخاب الديمقراطي للإسلاميين ؛ إذ یقولون 
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إنه حتی إذا ما وصل الاسلامیون للسلطة عبر الديمقراطية فان الانتخابات الحرة 
الأولى سوف تکون الأخيرة . 

وقد صدر قانونان » الأول فى ۱۹۹۳ ولثانی فى ۱۹۹۵ حولا تلك التوجهات إلى 
واقع قمعي جديد عبر إعادة صياغة القواعد لني يعم على أساسها انتخاب مجالس 
تلك النقابات . وكان الهدف الواضح لتلك القوانين غير الديمقراطية هو شل حركة 
الإسلاميين . وقد حدث بالفعل ما انتوته الحكومة من وراء تلك القوانين وهو أن ای 
من النقابات التي حقق فيها الإسلاميون مكاسب لم تفلح في إجراء انتخابات وفق 
الشروط التعسفية الجديدة . وقد تم حل مجالس النقابات التي كان يهيمن عليها 
الإسلاميون ؛ ووضعت النقابات تحت الحراسة القانونية » الامر الذي أفقدها 
استقلالها القانوني ومكانتها المستقلة نوعاً ما ضمن مؤسسات الجتمع المدني . ووصل 
القمع «بالقانون» إلى أعلى مستوياته في ۱۹۹۵ حين تعرضت رموز إسلامية قيادية 
في النقابات - مثل عصام العريان القيادي بنقابة الأطباء - للاعتقال والمحاكمة أمام 
محاکم عسكرية قضت بسجنهم مددا طويلة بشكل ظالم . 

لكن الإسلاميين الجدد - متسلحين بعزمهم على التركيز على أهدافهم العريضة 
التي تركز على التيار الإسلامي ؛ وبفعل واقعيتهم الصارمة بشأن أوجه القصور التي 
يعاني منها النظام - احتفظوا بحيوية الواثق من نفسه في وجه تلك الهجمات 
الحكومية على الحريات السياسية والمدنية وفي وجه سوء التقدير من جانب بعض 
عناصر التيار الإسلامي ؛ فقد ساعدهم في ذلك لمانهم القوي بأهمية العمل الذي 
يقومون به في إطار التيار الإسلامي » وإدراكهم لإمكانية الاستمرار في القيام به رغم 
الصعوبات . وقد أدركوا أن القمع الحكومي كان قد أدى مع نهاية التسعينيات إلى 
تفريغ الخطابٍ السياسي والدني من محتواه » ولكنهم أدركوا -ایضا- أن الاستقناء 
الوحيد هو التيار الإسلامي الذي - رغم أخطائه - تلك مصادر متميزة للطاقة 
والحيوية لا تقع تحت طائلة النظام ؛ فهم يعلمون أن التيار الإسلامي يمكنه أن يعتمد 
علي الينابيع العميقة للإيمان لدي غالبية المصريين كجزء من الصحوة الدينية التي 
سادت العالم . ورغم جهود النظام في تجفیف تلك الينابيع والانقضاض عليها » ظل 
الإسلاميون الجدد علي قناعة بأنها جهوة ماليا القشل . غير أن ذلك لم يكن يعني 
أنه لم يعد هناك دور ترشيدي وتصحيحي ينبغي أن يبذل ؛ فأخطاء الإسلاميين 
وزلاتهم قد تكون خطيرة وقد تؤدي إلى نائج غير محمودة . ورغم أن الصحوة 
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الاسلامية بدت ذات قوة حقيقية إلا أن الاسلامیین الجدد اعتبروا آنها حتاج إلى 
الاهتمام والصقل » وهي مهمة اعتبروها أكثر آهمية بکثیر من مواصلة العمل على 
تجنب القمع الحكومي )ا 

ومن وقت لأ خر ء بدا ذلك العفاؤل الخذرمن جانب الإسلاميين اللحذد مبرراً ؛ 
فرغم النجاح الظاهري لتحرکات النظام القمعية اتضح أن الانطباع الذي ساد وقتها - 
وموداه أن تجربة الاسلامیین في النقابات وغیرها من موسسات امجتمع الدني قد 
انتهت بالکامل في منتصف التسعینات- كان مضللاً. ومرة آحری أثبت الاسلامیون 
حيوية ؛ فمع مطلع الاعوام الا ولي للقرن الجديد برزت موشرات تدل علي أن النشطاء 
الاسلامیین یستعیدون بعضا من قوة الدفع التي كانت سائدة في النقابات ؛ فقد 
صاحب فوز مرشحي الإخوان السلمین في انتخابات ۰ التشريعية عودتهم 
ایشا تابات خصوضاً نقابة الا (63) . ففي انتخابات النقابة عام ۲۰۰۱ 
استعاد الإسلاميون السيطرة على النقابة . وكان رد فعل الإسلاميين الجدد متمثلاً 
في حماس محسوب مثل تلك المؤشرات التي قد تعني مرة أخرى أن يضخ النشطاء 
الإسلاميون الحيوية في ال حياة العامة . وقد شجعهم في ذلك أنه من بين كل التيارات 
السياسية الهمة كان الإسلاميون وحدهم القادرين على جذب الشباب » وإقناعهم 
بوجود أهداف أسمى » وتوجيههم إلى مواقع بعينها يمكن فيها العمل على تحقيق تلك 
الأهداف . 

وقد أدى تركيز الإسلاميين الجدد على ترشيد الساحة الإسلامية إلى اهتمامهم 
بامخاطر التي تواجه الاعتدال الإسلامي ؛ فإلى جانب القمع الحكومي كان المتطرفون 
من الإسلاميين والعلمانیین في بعض اليا و اج وی الوح المعتدل من 
النظام السلطوي . ومن ثم اعتبر الإسلاميون الجدد التطرف بشتى أنواعه خطراً على 
الحركة الإسلامية وعلى الأمة عموماً ؛ حيث يحول الأنظار بعيداً عن أمور أكشر 
أهمية . ففي الوقت الذي توجد فيه حاجة ملحة للقيام بعمل جاد » فإن المتطرفين 
غالباً ما يركزون الاهتمام على قضايا فردية ثقافية ثانوية » ويحولون الطاقة إلى قنوات 
غير مفيدة . ويتطلب فقه الأولويات من «عقل» الحركة الإسلامية تجاهل تلك المعارك 
أو التقليل من شأنها والتركيز على المهام طويلة الأجل المتعلقة بترشيد «الجسد» 
الاسلامي وجعلةجزءا من الوسط الوطني . إلا أن إستراتيجية التحول الاجتماعي 
لتدريجي تتطلب في الحد الأدنى إطاراً من النظام العام . وفي اللحظات التي تهدد 
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فیها الراديكالية أيا كان نوعها ذلك الشرط الضروري ٠‏ یتخلی الاسلامیون الجدد عن 
میلهم لعدم الاشتباك بشأن قضایا يعتبرونها هامشية : ویشرعون في مواجهة التهدید 
الذي يله التطرف خصوصا حینما یشکل خطرا یموق بروز وسط أکثر قوة . 

ومن خلال رؤيتهم الوسطية » بواجه الاسلامیون الجدد التطرف ۳ كان نوعه . 
وكمفكرين إسلاميين ؛ فإن لهم دوراً مهماً خصوصاً في مواجهة التطرف 
الاسلامی (4۳) . كما اتضح من خلال أحداث عين شمس في 1488 . ولكن اعتدال 

مواقفهم الإسلامية مکنهم -أيضاً- من التعامل مع نوع آخر مختلف من التطرف وهو 

التطرف العلماني . ولعل طبيعة التزامهم کوسطیین إسلاميين تبدو أكثر وضوحاً في 
تفاعلهم مع لعلمانیین . 

فعلی عکس الرادیکالیین الاسلامیین ‏ لا يلجأ المتطرفون العلمانیون إلى العنف . 
وهو فارق ظل في بؤرة إدراك الاسلامیین الجدد على الدوام ؛ فحين حمل الاسلامیون 
الراديكاليون السلاح 2 لم يتردد الاسلامیون الجدد في الوقوف ضدهم ومع النظام 
باعتباره القوة الوحيدة القادرة على احتواء المتشددين المسلحين . ويدعو الاسلامیون 
الجدد إلى أن يكون رد الفعل إزاء التطرف العلماني مناسباً وموائماً لكونهم يشنون 
هجومهم في الساحة الفكرية والأيديولوجية ؛ فالأفكار - مهما كانت هدامة - لابد 
أن تواجه بالأفكار لا بالسلاح ؛ ولا حتى بالسلطة واحاکم إذا كان من المکن تجدب 
ذلك . 

وفي كل مداخلاتهم لمواجهة التطرف » سعى الإسلاميون الجدد لحماية مساحة 
للحوار يمكن فيها للوسط أن يغبت ذاته . ولهذا السبب عارضوا الحروب الثقافية التي 
اندلعت في العقد الأخير من القرن العشرين بين المتطرفين الإسلاميين والمتطرفين 
العلمانيين . وقد نأوا بانفسهم كلما كان ذلك ممكناً عن الانخراط في تلك المعارك 
التي ركزت على قضايا هامشية . ولكن حين انخرطوا فى الجدل بشأن تلك 
الصراعات الثقافية » كان هدفهم وضع تلك القضايا في سياقها الأعم المتعلق 
باحتياجات الأمة والحد من ضراوة تلك العارك . ومن خلال تلك المداخلات بدا 
هناك غط واضح لأدائهم ؛ فإذا لجأ الإسلاميون التطرفون للإرهاب كانوا على استعداد 
للوقوف ضدهم ومع قوی الحفاظ على النظام العام ؛ فعلی سبیل الشال اتخذ 
الاسلامیون الجدد موقف الادانة الواضحة في قضية اغتیال الکاتب العلماني فرج 
فوده في ۱۹۹۲ ۰ ولکن لم يكن من المکن على الدوام تجنب الاستدراج في الجدل 
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حول مثل تلك الوقائع الوسفة(۹؟) . فعلی سبیل الثال » استدعی الشیخ محمد 
الغزالي کفقیه للشهادة من جانب فریق الدفاع عن التهمین في قضية اغتیال فرج 
فودة » وقد قدم الغزالي شهادته کفقیه » وتعرض بعدها لانتقادات حینما تم تشویه 
شهادته على نحو متعمد لتبدو وکأنها تقدم البرر للذين اغتالوا فودة . 

غير أن الغزالي نفسه یتحمل بعض السوولية عن الضجة التي أحدئتها شهادته ؛ 
فرغم أنها صحيحة من الناحية الفنية إلا أن ٍجاباته بشأن عقوبة أولئك الا فراد الذين 
یأخذون على عاتقهم معاقبة الرتد كانت مختصرة وغير مبالية على الاطلاق بالسیاق 
العام الذي جاء في إطاره ذلك السؤال القانوني المحدد الذي وجه إليه ؛ ففي بداية 
جلسة احکمة تحدث الغزالي بالتفصيل عن الأحكام الفقهية التعلقة مسأة الردة » 
وأوضح بالفعل رأيه الشخصي . وكان بإمكانه بل كان من واجبه أن يفعل الشيء 
رب شا رب ایو د . فموضوع امحاكمة كان في النهاية 

مصير أولئك التهمین باغتيال من اعتبروه مرتداً . ومثل ذلك التفصیل من جانب 
و كه سیرتبط ارتباطاً وثيقاً بالوضوع بالقارنة با قاله عن الردة . ولأنه لم 

ل . - الفرصة , فقد فتح الغزالي على نفسه باب الهجوم . 

REN‏ أدان به الإسلاميون الجدد العنف الذي أنهي حياة فرج فودة 
أدانوا المزايدات والتجاوزات الهدامة التي قوضت الحياة الشخصية والهنية لنصر أبو 
زيد الأكاديمي الشاب عضو هيثة التدريس بجامعة القاهرة الذي اتهم في ۱۹۹۳ بالردة 
بسبب أعماله التعلقة بنقد الخطاب الإسلامي . وقد ركز فهمي هويدي على الآثار 
ا لخطيرة التي يعاني منها اجتمع الإسلامي جراء مثل ذلك التعامل مع الباحثين . ولم 
يترد هويدي في القول بأن الإسلاميين الذين رفعوا لقضية ضد الباحث ليسوا أقل 
سوا من الحكومة التي هددت بحبس الصحفيين بحجة «ازدراء» نظام الحكم ؛ «نکل 
منهما يرفض لحي E‏ الراي » وهم يرفضون قيمة الحوار ويعملون على 
تضییق مساحة السام( 

ولم يأت التهديد للوسط الجامع فقط من المتطرفين الشباب الذين سعوا لرسم 
مسار سياسي ثوري للتيار الإسلامي ؛ فردود الأفعال العصبية والبالغ فيها من جانب 
التيار الإسلامي إزاء العلمانيين -خصوصاً هجومهم المنظم على المتطرفين العلمانيين- 
هدد بتقويض الاعتدال بالقدر نفسه . وقد دعا الإسلاميون الجدد إلى عدم اعتبار كل 
العلمانيين كتلة واحدة ؛ وفرقوا بين علمانيين معتدلين ومتطرفين ؛ وحددوا مساحات 
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التعاون الممكنة مع كل فریق والتي تتسم في حالة العلمانيين العتدلین وتضیق في 
حالة العلمانيين المتطرفين . ولم يفقد الإسلاميون الجدد أبداً البصيرة ة بشأن حقيقة 
مهمة مؤداها أنه حتى أكثر العلمانيين تطرفاً إغا يقدمون رؤاهم بالأساس في المجال 
الفكري » رغم أنهم اضطروا للاعتراف بأن تلك الرؤى الفكرية استخدمت بالفعل 
مبررا للقمع الحكومي للتيار الإسلامي ككل . ومع ذلك ظلوا متمسكين بقناعتهم بأن 
التحديات الفكرية لابد وأن يتم التعامل معها على الأرضية الفكرية وحدها . 

ويدرك الإسلاميون الجدد برباطة جأش وواقعية أن بعض تلك المعارك لن يتم 
حلها . ومن ثم , دعوا إلى وضع تلك القضايا جانبا وتركيز الاهتمام على المناطق التي 
الإسلاميون - كما يرى الإسلاميون الجدد - لديهم أجندة حافلة ؛ والكثير من 
عناصرها أكثر إلحاحا . ومن ثم يمكن إرجاء القضايا الأكثر صعوبة - حتى لو تکرر 
الإرجاء - من أجل تحقيق التقدم في أمور أخرى يبدو فيها التقدم مكناً . وكان من 
الضروري إذن تجنب تلك الاشتباكات كلما كان ذلك مكناً من أجل التركيز نظرياً 
وعمليا على الوسط الإسلامي والوطني على السواء . ويؤمن الإسلاميون الجدد أن 
الأمل الأفضل بالنسبة للامة إغا يتوقف على جعل التيار الإسلامي العتدل جزءاً من 
الوسط السياسي . وبشكل لم يكن متوقعاً » برت على الساحة السياسية مجموعة من 
الناشطین الشباب في ۱۹۹۲ تقودها عناصر من داخل الإخوان المسلمين ومثلت تعبيراً 
ملموساً عن ذلك الأمل الذي لم يتحقق بعد . وقد واجه الإسلاميون الجدد حتی 
الأفكار العلمانية الا کثر تطرفا بهدوء وثقة فى ساحات فكرية وأكاديمية مناسبة . 

ومن خلال سعيهم لنحييد التطرف بكل أشكاله ؛ قدم الإسلاميون الجدد 
إسهاما معتبرا يجدد الأمل في بروز وء : سياسي عريض . وسواء كان في تعاملهم 
مع الفكر التطرف الإسلامي أو الفكر المتطرف العلماني فان هدفهم كان دوسا دعم 
الوسطية لا فقط في التبار الإسلامي ولكن في الامة ككل من أجل إعادة تركيز 
الانتباه على مهمة بناء جماعة وطنية متماسكة . 


ترشيد الجيل الجديد: خبرة حزب الوسط 
جاءعت الاخبار في أوائل عام ۱۹۹۲ في أوج سياسة تكسير العظام التي اتبعتها 
الحكومة بشراسة |زاء الاشکال الجديدة للنشاط الاسلامي في النقابات الهنية 
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وغیرها من مواقع اجتمع الدني . وقد تقدم عدد من أعضاء ابحیل الجديد من الإخوان 
السلمین رسمياً بطلب إنشاء حزب سياسي باسم حزب الوسط . وقد فعلوا ذلك 
بالتعاون مع عدد من النساء وال قباط با في ذلك رفیق حبیب نجل أحد القساوسة 
العروفین(؟*) . ورغم أن العضوية هيمنت علیها عناصر الاخوان » ميز الحزب نفسه 
باعتباره حزباً مدنياً يضم مسلمين وأقباط ؛وسعی للتعامل مع مشکلات کل 
الصريين" . وقد التزم أولئك الناشطون الشباب الذين كان أشهرهم المهندس (أبو 
العلا ماضي) بالطريق السلمي للتغيير » وحملت أفكارهم بوضوح بصمات الفكر 
السياسي الذي كان الإسلاميون الجدد قد طوروه على مدار الربع الأخير من القرن 
العشرین(* . فالواضح أن رسالة العدل والديقراطية قد تغلفلت بشكل أعمق ما 
توحي به الرؤى السائدة!؟؟) . 

ومن المستحيل قراءة برنامج حزب الوسط دون أن تسمع بين السطور أصوات رموز 
الإسلاميين الجددل”*) . إلا أن تأثيرهم ليس هو التأثير الوحيد بالطبع بل إن الوثيقة 
قاصرة في جوانب عدة إذا ما قيمت من خلال رؤية الإسلاميين الجدد ؛ فالحزب 
الجديد يهدف إلى مخاطبة الأجيال الأحدث والأقدم داخل الإخوان المسلمين . 
والأفكار التقليدية لقيادات قديمة وحديثة في الإخوان مثل عمر التلمساني ومصطفى 
مشهور تركت - كما هو متوقع - أثرا على الوثيقة . وفي الوقت ذاته توجد لدى أولنك 
الناشطين الشباب ملامح للفكر القومي الآتي من خارج التيار الإسلامي ؛ فتجد مثلا 
قومية محمد حسنين هيكل » والهوية المتفردة لصر لدى نعمات أحمد فؤاد . ولكن 
في إطار تلك التوليفة يظل الإسهام الفكري الأكثر قوة على الإطلاق والمصدر الذي 
يملح البرنامج سماته المميزة والأصيلة هو ذلك القادم من الإسلاميين الجدد . لذلك » 
لم يستغرب المعلقون الذين يعرفون أعمال الإسلاميين الجدد أن يشير أبو العلا ماضي 
مؤسس حزب الوسط صراحة إلى كمال أبو امجد » ومحمد سليم العوا ؛ وفهمي 
هويدي ؛ ويوسف القرضاوي ‏ وطارق البشري - ضمن غيرهم من المفكرين المستقلين 
- كأصحاب فكر تأثر بهم النشطاء الشباب الذي قرروا إنشاء الحزب وتولوا إعداد 
برناميعه(01) 1 

ويوضح برنامج حزب الوسط بجلاء كيف نقل أولئك المفكرون الإسلاميون 
الوسطيون إلى جيل جديد رؤاهم حول الكيفية التي يمكن بها للإسلام الحضاري أن 
يتعامل مع الاحتياجات العاصرة للمصریین(۲؟) . وتجد المفاهيم الرصينة للإسلاميين 
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الجدد ما يعبر عنها في برنامج الحزب » ومنها مفهوم الاسلام احضاري ‏ والوعي 
بالجذور التاريخية لتیار الوسطية الذي يعبر عنه ذلك الفهوم ٠‏ وفي أكثر التعبیرات 
صراحة ؛ يقرر برنامج الحزب أن الشروع الحضاري «يذهب إلى ما هو أبعد من الدين 
وكل التقسيمات الصطنعة» . إذ يتم فهم الإسلام على أسس تتخطی المعيار الديني . 
ويقول البرنامج صراحة إن المشروع احضاري الإسلامي يحتفي بالمسلمين والأقباط 
باعتبارهما العنصرين المشكلين للجماعة الوطنية المصرية . وتقول الوثيقة : «الكل 
مدعوللانضمام لنلك الشروع الذي يوحد الجماعات دون أن يقضي على 
الاختلافات فيما بینها»(۳*) . فقد استوعب الناشطون الشباب رؤية القرضاوي القائلة 
بأن الإسلام أوسع من مجرد كونه ديناً ‏ ورؤية كمال أبو امد التي يقول فيها إن 
الإسلام احضاري يقدم الأساس الأكثر رحابة لخلق مشروع وطني تعددي وجامع . 
وهم يشرحون أن استخدامهم لتعبير الإسلام الحضاري «غير ناف للإسلام كدين » 
بل مكمل له وجزء منه؛ . وقد نتج ذلك الشعار عن الجهود الباحثة عن سياق 
مرجعي يشل الجميع . ويضيف البرنامج أن الإسلام كدين يظل يعبر «عن الملة ومن 
ينتمي لها ويضيف قوة حقيقية للاسلام كحضارة . وبنلك يكون الإسلام كدين 
-المعبر عن الأغلبية- هو القوة الحقيقية الحافظة للإسلام كحضارة والمعبر عن الجميع 
والذي يحفظ وحدة الكل»(4*) . 

ویشیر برنامج الحزب إلى أن هذا الموقف الجامع يشل انقطاعاً عن الماضي » حيث 
غالبا ما ارتد الصریون إلى «ولاءات فرعية ضيقة واقصائية » اتسمت برفع شعارات 
دينية ومواقف دفاعية عبر العبادات» . ورغم آنهم آعربوا عن تفهمهم لثل ذلك المنطق 
الدفاعی الذي يسعى لحماية القدسات الدينية للأمة الا أن مجموعة الوسط تؤكد 
على أن على جیلها أن یتخذ مساراً آخر يؤكد على الولاء ابحامع للإسلام کحضارة لا 
الولاء الفرعي للإسلام كدين . وعلي ذلك ؛ فإن الجوهر المتميز لفكر الإسلاميين 
الجدد بشأن الإسلام الحضاري كمشروع لمستقبل الأمة ككل يتخلل برنامج حزب 
الوسط . ومثلهم مثل كمال أبو امجد . يقول شباب الوسط أن الإسلام كحضارة يشجع 
على تبني هوية قادرة على تخطي الخوف والمواقف الدفاعية » ویثل إلهاماً «للعمل من 
أجل التقدم والتنمية» للامة ككل . ۱ 

وتبع الثقة التي یلمحها القارئ في برنامج الحزب جزئیا من الإيمان بأن الشروع 
الحضاري الاسلامي مشروع جامع » كما يؤكد القرضاوي » یجتذب الا طیاف التباينة 
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للتيار الاسلامي . وفوق کل شيء فقد آدرك أولئك النشطاء الشباب - أولاً - الحاجة 
إلى توحید الجناحين الفكري والحركي للتيار الإسلامي . یقول البرنامج «في السنوات 
الا خيرة كانت تلك العناصر مبعشرة وستفرقة» ؛ فقد تطورت النظرية في مجالها 
الخاص الستقل پیننا ظل العمل الحركي منعزلاً عنها . وکان سلیم العوا تحديداً اشار 
إلى أن ذلك الانفصال قد ذ تج عنه أن صار «البعض يؤمن بالشروع احضاري ولکنه 
يشك في إمكانية تحقيقه:(** . وفي إشارة واضحة إلى أن مهمة الترشيد التي تولاها 
الإسلاميون الجدد قد وجدت لها جمهوراً ؛ يقرر برنامج الحزب أن مهمة الوسط هي 
توحيد هذين العنصرين ؛ فالجمع بين النظري والعملي أو بين العقل والجسد من شأنه 
أن يكسب «الفكر مشروعيته من الالتحام بالجماهير وتكتسب الحركة مشروعيتها من 
طرحها الفكري احقق للنهضة . وهنا تتلاقی عناصر النهضة لتطرح أملاً جديداً ؛ 
فالنهضة تحتاج إلى رؤية وتجديد واجتهاد ؛ قدر احتياجها للحركة والتنظيم والفعل 
السياسي وبرنامج العمل»(۳۱ . 

ویفصل برنامج الحزب-أيضاً- في المعاني الثرية لمفهوم الوسطية كما تفهمه 
مجموعة الوسط ؛ فهم يدركون أولاً أن أساس المفهوم يأتي من القرآن - كما قال 
القرضاوي غير مرة - حيث تقول الآية «وكذلك جعلناكم أمة وسطا» . وهم يفسرون 
تلك الآية بأنها تعني أن الحضارة الإسلامية مستقلة ومتفردة ة ذات قدرات ذاتية 
تمكنها من التجدد والبقاء . والحضارة الإسلامية لم تكن أبداً ثانوية ولا هامشية ؛ 

حيث أثبتت أنها مستمرة ولا تزال قادرة على العطاء ۴۲۱ . وفي عبارات تشبه خطاب 

كمال أبو المجد يذهب البرنامج إلى الاحتفاء «باعتدال وترکیب» الحضارة الإسلامية 
عند مقارنتها بالنموذج الغربي والآسيوي . وفي إشارة واضحة إلى الهنود الحمر الذين 
أبادهم الاستعمار ؛ يقرر النشطاء الشباب بشكل قطعي «إننا لن نسمح كأبناء هذه 
الحضار: 8 ة بفنائها»(۸) . 

ويوضح البرنامج أن اسم الوسط متعمد » وذلك من أجل استلهام تقاليد الوسطية 
وفهمها المعتدل والمتميز لمتطلبات الإصلاح الإسلامي . ومرة أخرى يستخدم البرنامج 
عبارات صريحة تمثل صدى الأطروحات التي جاءت في بیان الإسلاميين الجدد ؛ 
فهو يؤكد على أن الاعتدال «تعبير مباشر عن طبيعة هذه الامة» . وبهذا المعنى فإنه لا 
يمكن تهميش الوسطية ؛ لأنها تعبر عما هو مركزي في الحياة الوطنية . والاعتدال - 
بدلاً من أن يكون مجرد نقیض التطرف في اختيار الوسائل هو - كما يقول البرنامج- 
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«منهج حیاة» . ويعني ذلك أن الاعتدال «التزام بالسبل الشروعة » ورغبة حقيقية في 
تحقيق التقدم من خلال اسالیب سلمية تحترم وحدة الأمة وقاسکهاه .ومن ثم آلزمت 
مدوم لرسع شه واقاح فتن عل اند تقل ولعي براق الك عونا ان 
ينفك تماسك مجتمع ودون أن تمس روح الآمة»( د" 

واستناداً إلى أعمال طارق البشري ‏ يشرح البرنامج أن إستراتيجية الوسط هي 
التعامل مع الهام المطلوبة عبر التمييز أولاً بين الغابت والمتغير في التراث الوطني ؛ 
فالقدرة ة على إدراك ذلك التمييز وتبنیه إغا تعطي المصلحين المرونة اللازمة لتقديم 
التنازلات بشأن الكثير من القضايا الثانوية مع الاحتفاظ بالأشياء التي تتعلق بثوابت 
الامة . وفي لغة أقرب إلى لغة فهمي هويدي تقول مجموعة الوسط في برنامجها إن 
هذه الأمة - مثل كل الام - لديها ثوابت لا يمكن التنازل عنها . وفي الوقت ذاته 
يرفض البرنامج الیل الرجعي لتقديس كل شيء ؛ وبهذا يمكن تجنب رؤية منسحقة 
في الماضي لا يمكن من خلالها التقدم ولا التنمية ؛ فالماضي لا يمكن تكراره » وان 
كان من الممكن الاستفادة من القيم التي صنعت المجد في تلك العصور الماضية لتكون 
مصباحا على الطريق نحو المستقبل ؛ «فبالنسبة لكل الأم توجد بعض الثوابت أو 
القدسات»» كما يقول البرنامج » وهي تنطوي على «المبادئ والقيم التي تحكم 
السلوك» : ولكن في الوقت ذاته «هناك أمور متغيرة» . وفي دعوة إلى التفکیر الخلاق 
والاشتباك العملي با يشبه إلى حد كبير كتابات سليم العوا يشير البرنامج إلى أن 
الساحة الشاسعة للمتغير هي ساحة مفتوحة لاجتهاد الأجيال الختلفة «على نحو لا 
يضحي بهوية الآمة ولا يقع في فخ تكرار ا خبرات الماضية( ا 

رع سات الوسط إلى أن توجه الوسطية إغا يرسم مساراً حضارياً 

نحو المستقبل ؛ إذ يحدد العلاقة بين التراث والخبرة الغربية » ويطالب كل جيل 

مر دوا الك ی فان E‏ 
الطريق» . ويعني ذلك أن «تغيير الشابت يصبح تغريباً وتدميراً للذات» . وباتباع 5 
البشري فإنه ينبغي النظر في إنجاز الغرب لا بعين الانبهار بما حققهءوا 
تسعى للحفاظ على قيم ومبادئ التراث » والتي يقرر برنامج لوسط بشكل براجماتي 
أن «علینا أن نقوم بفرزه حتی نحدد ما يمكن وما لا مکن استخدامه»(۳۱ . 

ویقدم اولتك النشطاء الشباب فهماً جيلياً أيضاً لوسط » كإشارة إلى السژولیات 
الخاصة اللقاة على عاتق جيل الوسط ؛ فهم یعترفون صراحة بفضل جيل رواد 
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علیهم » ولکنهم يدركون بالقدر ذاته مسئولیتهم إزاء الأجيال الاصفر خصوصاً طلاب 
الجامعات . ومع ذلك فهم يؤمنون بأنه في تلك الرحلة تقع مسوولية خاصة على جيل 
الوسط» الذي يحمل إمكانات وقدرات اكتسبها من خبراته وخبرات الجيل السابق 
عليه » وفى الوقت نفسه فان هذا الجيل يشعر بالتحديات بدرجة عالية» ؛ فجيل 
الوسط «يظل آقرب للمستقبل دون أن یفقد علاقته بالاضي» . ومن ثم فان جيل 
الوسط مؤهل لتحقيق أهداف الوسطية » وعليه مسؤولية حمل الراية وتولي 
القيادة كا 

وإضافة إلى ذلك التفصیل في المفاهيم المركزية كالإسلام الحضاري والوسطية » 
يتناول برنامج حزب الوسط مشكلات اجتماعية بعينها . وهو يتناولها على نحو 
يوضح كيف يمكن للإسلام الحضاري ولتنظير الفکرین الإسلاميين أن يضع قضايا 
السياسة العامة في سياق آخر عما توصل إليه الفكر الإسلامي من ناحية وأخر 
التطورات السياسية والدولية من ناحية أخرى . ولم يكن مستغرباً أن يحتل التعلیم 
أولوية ؛ إذ يتضح تأثير الأفكار التي قدمها الإسلاميون الجدد في هذا لضان" . 

وفي البرنامج » ينظر المؤسسون إلى التعليم باعتباره في القلب من التزامهم الواسع 
بالتغيير المتدرج والسلمي . ويدعو البرنامج إلى إصلاح شامل بما في ذلك إصلاح 
الفاهيم التعليمية » وتدريب المدرسين » وإدارة المدارس ؛ والإدارة العليا . لكن الأهم 
من ذلك يرى البرنامج تلك المجالات امحددة باعتبارها عناصر متعددة لرؤية إسلامية 
حضارية جامعة مستمدة من مشروع وطني يحظى بإجماع ويمكنه أن يكون الأساس 
لما ينبغي للصغار تعلمه . وبشكل صريح » يرى الجيل الذي أسس حزب الوسط دوره 
باعتباره ذلك الذي يجمع بين جهود المفكرين الإسلاميين وبين العمل الحركي 
للإسلاميين في نشاط يقع التعليم في القلب منه . وفي صدى واضح لرؤى 
الإسلاميين الجدد يدعو البرنامج للاهتمام في البرامج التعليمية بتحديد الاحتياجات 
الخاصة للمجتمع الصري ؛ والكيفية التي يمكن للبرامج التعليمية أن تفي بها . وهم 
يؤيدون بقوة اصلاح الناهج التعليمية با یتلاهم مع عصر جديد ‏ ويرغبون في جغل 
النظام التعليمي القاطرة التي تدعم القيم الدينية لدى الشباب ‏ فضلاً عن الالتزام 
بمشروع وطني يحظى بوفاق وطني في إطار إسلامي . 

ونظرا لذلك الهدف الطموح ‏ فإن برنامج حزب الوسط يتوسع في مفهوم التعليم 
على نحو يتسق مع فكر الإسلاميين الجدد ليمتد للإعلام الذي ينتج المعنى . وقد تم 
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GSE‏ ونر لامو سب نات رس اد ی 
فعالة . ويدعو البرنامج على وجه الخصوص ي إلى حظر الإعلانات التي تتعارض مع 

قيم اجتمع وتدعم الصالح الأجنبية » فضلا عن حظر قبول الإعلام للمال الأجنبي . 
ويدعم البرنامج -أيضاً- رفع القیود عن الاعلام بما يمكنه من مواجهة الهيمنة الثقافية 
للإعلام الغربي وقثیل كل القوى الاجتماعية الرئيسية في البلاد . وأخيراً يدعو 
البرنامج إلى التأكيد على اللغة العربية في الإعلام » وعلى تشجيع الإبداع خاصة بين 
الشباب . 

ورغم أن الجزء اخصص للتعليم في برنامج حزب الوسط يشير بوضوح إلى 
البصمات الفكرية للإسلاميين الجدد » فإنه يكشف - أيضا- عن أنه لا يجوز التعامل 
مع البرنامج ؛ ولا الحزب نفسه على نحو تبسيطي باعتباره إما أحد أعمال الإسلاميين 
الجدد أو حصاد عملهم ؛ فالقليل جداً من المراجعة العميقة للتراث التي قام بها 
الإسلاميون الجدد تجد طريقها إلى النقاش حول مضمون المناهج التعليمية »هذا 
باستثناء التأكيد على الاهتمام باللغة العربية . والبرنامج يستلهم فكرة الشروع 
الحضاري » ولكن تندر فيه الإشارة إلى مضمونه . ونادراً ما جد أثراً للجهد الشري 
للاسلامیین الجدد بشأن الشقافة الوروثة وعلاقتها بالعصر الراهن ؛ فبرنامج حزب 
الوسط يدرك أهمية الوفاق الوطني بشأن رؤية شاملة للمستقبل ؛ ولكنه لا ينقل الفهم 
المركب للإسلاميين الجدد بشأن العملية المعقدة للمشاركة الثقافية والاجتماعية التي 
يمكنها وحدها أن تنتج ذلك الوفاق في شكل ديمقراطي . 

بل فيما يتعلق بالتنفيذ ؛ فإن روح برنامج حزب الوسط تستلهم نموذج الإخوان 
المسلمين التقليدي الذين يعتمد على أدوات بيروقراطية وإدارية تحتاج في النهاية إلى 
موافقة الأجهزة الحاكمة من أجل تحقيق أهدافها . وتعكس تعليقات البرنامج على 
الإعلام والتعليم العام بوضوح شديد المنهج الدفاعي وهالحضري» للإخوان الملمين ۰ 
لا التفهم والأكثر انفتاحاً وليبرالية وثقة بالنفس للإسلاميين الجدد . ومن يقرأ الجزء 
الخاص بالتعليم يعتقد أن الشكلة الحقيقية الوحيدة للتعليم تنبع من الرقابة 
الحكومية » والفساد ؛ والتدخل الغربي . ويغيب -أيضاً- التفكير الجدي بشأن 
التحديات الفكرية والأخلاقية التي تواجه'تعليم الشباب في غالم يأني فيه التهديد 
الأكبرللجماعة الوطنية والقيم سرا من أيديولوجية الاستهلاك وتأثير السوق 
العالية » والتي إن لم يتم مواجهتها عبر جهود ثقافية واجتماعية قوية مضادة فإنها لا 
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تقف عند أية معاییر غير تحقیق الربح . والشيء نفسه ینطبق على الجزء الخاص بدور 
المرأة في المجتمع ؛ إذ يتخذ البرنامج الوقف المحافظ التمثل في أن مکان المرأة هو 
البيت » ويفشل ذلك الجزء في البناء على الرؤى الأكثر تقدمية في فكر الإسلاميين 
الجدد . لكن مع كل محدوديتها إذا ما قورنت بمعايير أفضل ما في فكر الإسلاميين 
الجدد فإن مبادرة نشطاء الوسط من الشباب تظل خطوة جريثة وشجاعة . 

وفي استمرار لاستراتيجية النظام القمعية ومنهج تجفيف الينابيع لم تضيع اللجنة 
الرسمية صاحبة الحق في الترخيص للأحزاب الجديدة وقتأ ؛ إذ سرعان ما رفضت 
الاعتراف بالحزب الجديد . وكان ردها على حزب إسلامي رفض العنف صراحة » 
وأعلن التزامه بالشاركة الدمقراطية » وضم شخصيات قبطية مهمة بين مؤسسيه هو 
أن برنامج حزب الوسط «لا يمثل شيئاً جدیدا أو متسمیزآه(۹") . وانطلقت مجلة روزا 
اليوسف الإثارية فورا لتعبثة الرأي العام ضد التيار الإسلامي متهمة مبادرة الوسط - 
بلا ليل - بأنها «مؤامرة» إخوانية ذات «غطاء» قبطي شكلي(*') . وفي ربيع ۱۹۹۲ 
ألقت أجهزة الامن القبض على ثلاثة من زعماء الحزب » وتم القبض على ۱۳ من 
أعضاء الإخوان المسلمين كجزء من حملة قمعية ضد الإسلاميين العتدلین(۲۳ . 

وفي اختلاف واضح مع رد الفعل الحكومي » أدرك بعض نقاد التيار الإسلامي 
من المستقلين الخصائص الجديدة المهمة فى مبادرة الوسط . وكان أحد تاك 
التقديرات الأكثر رصانة هو ذلك الذي أشار إلى أن الوقف الظالم للجنة الحكومية 
للاحزاب قد تجاهل مسألة مهمة وهي أن البرنامج قام بتعريف الاعتدال لا فقط 
باعتباره عكس التطرف ء وإنما بشكل موضوعي » باعتباره الإيمان بأن «التنازل بشأن 
الشوابت معناه تدمير الامة » بينما البالغة في رد الفعل معناه الغرق في الاضي» . 
وبالنسبة لذلك الکاتب الرصین كان من الهم -ایضا- أن حزب الوسط ميز نفسه عبر 
فقرة واضحة وصريحة في برنامجه تؤكد على الأولوية القصوی للوحدة الوطنية بين 
السلمین وال قباط(۳۷ . 

وکان رد فعل الاسلامیین الذي لم يكن متوقعاً هو الا کشر إثارة ؛ فرغم أن 
الصحف في لبداية وصفت مبادرة الحزب باعتبارها نابعة من الاخوان السلمین » إلا 
أن قيادة الا خوان هاجمت الحزب الجديد بضراوة » وعملت بکل جهدها على تدمیره . 
وقد اعتبرت القيادة السنة للاخوان أن ما فعله النشطاء الشباب خرقاً للنظام يهدد 
الهيكل التنظيمي ولبيرقراطي للجماعة . وقد تم فصل مؤسسي الحزب عقاباً على ما 
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اعتبر خروجاً عن الطاعة وغطرسة من شأنها تقویض الحركة . كما صدرت 
التوجیهات لأعضاء الجماعة الذين استجابوا للمبادرة لسحب تأييدهم بغض النظر 
عن علاقتهم الشخصية بالمؤسسين محذرة إياهم من ن أن ذلك ليجدي ل ا 
التقليدي للجماعة من شأنه أن يحدث فوضى داخل تنظيم الإخوان(4") . ورغم أن 
برنامج الوسط كان يقر بالدور التاريخي والأهمية المعاصرة للاخوان » إلا أن تنظيم 
الإخوان مع ذلك اختار أن يتبرأ من شبابه . 

وعلى العکس من ذلك الوقف تماما رحب الإسلاميون الجدد بالمبادرة الجريثئة 
للشباب كعلامة على الحيوية والأمل ٠‏ وفي ود فعلهم العلني اختار الإسلاميون الجدد 
أن يركزوا انتباههم على الأبعاد الأكثر تقدمية في برنامج الحزب » معتبرين أنها 
مؤشرات تبعث على الأمل في أن ابسد الإسلامي يمكن أن یتحرك في مسارات 
معتدلة تنناسب مع طاقات الأجيال الأصغر ومواهبهم . وقد وضع يوسف القرضاوي 
كل ثقله ومكانته وراء دعم حزب الوسط » منتقداً بشدة ة موقف الإخوان تهج( : 
ووجد كمال أبو ا جد فى الحزب الجديد تأكيداً عاضا على أهمية تيار الاعتدال 
الذي ألبت وجوده من داخل الصحوة الاسلامية . وقد قرأ كمال ابو اند مبادرة 
مؤسسي الوسط باعتبارها مرا على جمود تنظيم الاخوان وأيدها قائلاً : «إن فكرة 
الاعتدال التي تبناها شباب الوسط هي تجديد الفكرة ة نفسها التي تحمسنا لها في 
الخمسينات» . وفي إشارة إلى رد الفعل الحكومي لعدائي ۰ أضاف ابو المجد «للأسف 
فإن ما يحدث الآن مع الوسطیین هو بالضبط ما حدث مع مجموعة المعتدلين في 
الخمسينيات» . وشرح أبو المجد أن المعتدلين وقتها كانوا يتساءلون عما إذا كان «فكر» 
الاخوان مناسباً للحاجة التي برزت في ذلك الوقت إلى إطار شامل يقدم الإسلام 
للعالم . وكانت إجابة العتدلون وقتها أنها ليست مناسبة » وأن هناك حاجة إلى 
مصادر آخری خارج إطار خبرة الاخوان( ۷۰ . 

وقد اعترض محمد سلیم لعوا بقوة على لهجوم غبر البرر على النشطاء 
العتدلين في 5 والذي أخذ شكل «عاصفة من الرفض والادانة من الحركة 
الإسلامية وأطراف أخرى أيضاً» . ودعا الحركة الإسلامية والمجتمع المدني مرا 
لإدراك «التطور الفكري وراء ذلك العمل ‏ والذي دفع تلك المجموعة الإسلامية إلى 
الذهاب إلى ما هو أبعد من الاطار العروف للعمل فى داخل الحركة الإسلامية في 
مصره والاحتفاء به . فأولئك الشباب-كما قال العوا- وتحت أكثر الظروف صعوبة 
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«حاولوا تأسيس حزب سوف يعمل في إطار منظومة من القوانین والترتیبات بالغة 
لتعقید والتقييذ وهی تلك احاکمة لكل الأحزاب فى مصر باستثناء احزب 
الحاكم» . 1 1 

وقد اعتبر العوا مبادرة مؤسسي الوسط «اجتهاداً من الشباب» يستحق الدعم من 

النشطاء والمفكرين الإسلاميين ؛ فهي تجربة إن تم تدعيمها وأتيح لها الاستمرار كان 
2 أن تعطي أولئك الشباب» الفرصة للتفاعل مع مؤسسات الدولة والقانون 
فتتبین الحقيقة بشأن مساحة الحرية السياسية السموح بها لاولئك الذین بریدون 
إنشاء حزب متمیز يقدم مشروعاً جديداً للامة مبنیا على وابتها ‏ ولکنه یاخذ 
-أيضاً- في اعتباره متغيرات الحياة العاصرة» اوا يقول العوا- كان 
العکس .وعانی شباب مصر «سلسلة جديدة من الهجمات» "١!‏ . وفي النزاع 
القانوني ضد حکم نة ال حزاب كان العوا محامياً عن لوسط : وهو الذي استعان 
بمفكر الإخوان المعروف توفيق الشاوي الذي انتقد علناً تعامل قيادة الاخوان مع أولئك 
الشباب"' . وقد انتقد العوا قيادة الإخوان بشدة في تعاونها مع الحكومة في قمع 
الخرية السیاسیة ۲۳۱ , 

وقد اتسم رد فعل داثرة الوسط إزاء تلك الازمة بضبط النفس والعزية معا ؛ فقد 
تقدموا بطلبين تاليين لتأسيس الحزب مستخدمین اسماً مختلفاً بعض الشيء للحزب 
في كل مرة . ومع كل طلب جديد قاموا بتعديل البرنامج على نحو يوضح كيف يمكن 
الجهدهم أن ثل إضافة للحياة الحزبية عبر إضافة حزب معتدل يرتكز على استلهام 
الإسلام الحضاري . وقد تم رفض الطلبين . ولكن تظل الوثائق التي م إنتاجها كجزء 
من ذلك الجهد ذات أهمية في إعادة التأكيد على الوقف المنفتح والجامع الذي 
یتبنونه . كان الطلب الغاني على سبيل الشال يعكس بشكل رما أكشر وضوحاً أن 
الزب يعبر فعلاً من تيار لوسطیه!۳۹) . وقد ضعت الجموعة الأكثر عندا تسبياك 
التي تبنت ذلك الطلب- أقباطاً ونساء(۲) . وعبر البرنامج المعدل بدرجة أكثر وضوحاً 
وصراحة عن أفكار الإسلاميين الجدد("”) . وقد تم التعبير عن الالتزام امحوري بإعادة 
النظر فى التراث كأساس للعمل السياسى واعتبار ذلك «اجتهاداً مستمرأ» لخلق 
«علاقة فاعلة بين الشروع الفكري لتجديد الحضارة الاسلامية وبين العمل 
السياسي» . وفي هذا البرنامج يعترف المؤسسون صراحة بأنهم يدينون «لأجيال من 
رجال الفكر الحضاري الإسلامي يعملون في صمت وفي معزل عن ضجيج سوق 
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العراك السياسي . . . لاحسان عرض ثوابت التراث في قوالب عصرية وتنقية الوروث 

من التفیر الذي كان ملائماً لعصور مضت ؛ وهو ليس من ثوابت العقیدة» . وفي 
تعريفه للدور الذي يأمل المؤسسون أن يلعبوه يقول لبرنامج : «إن ذلك الجهد الدؤوب 
والمستمر كان في حاجة إلى حركة تطبيقية عملية تحاول أن تضعه موضع التنفيذ» . 
فمن الواضح أن فكرة الإسلاميين الجدد عن العقل والجسد قد استحوذت على خيال 
أولئك الشباب ؛ وهم يكتبون بتفاؤل عن حركتهم التي نوا «إن أذن الله بخنین حركة 
الإسلام الحضاري الفكري أن يكتمل نوه وأن یخرج إلى دنيا العمل» . ولكن كجزء 
من الثقة الحقيقية بالذات والتي تعطي الطاقة خرکتهم ؛ ترفض مجموعة الوسط 
صراحة أية دعاوى شمولية لتوجههم الفكري أو للبرنامج الذي ينطلقون منه . وفي 
لغة منفتحة وجامعة تشبه لغة رموز الإسلاميين الجدد كسليم العوا أو كمال أبو اد 
يقولون إن «مؤيدي هذا البرنامج لا يدعون أنهم يحتكرون الحقيقة» . واستمرارا لهذا 
النهج يقرر البرنامج المعدل أن «ما نقدمه هو تفسير بشري قابل للاختلاف والتعديل 
والتطوير لأن هناك حاجة دائمة للاجتهاد وقلوبنا وعقولنا مستعدة للتعلم من 
الجميع» . ويجد ذلك الانفتاح أكثر تعبيراته السياسية أهمية في النص صراحة على 
نيتهم في جعل الوسط جزءا من توافق وطني عام وفاعل ؛ فالبرنامج المعدل يتحدث 
عن الأمل «في التوصل إلى وفاق وطني يجيب عن الاسثلة المشروعة التي تشيرها 
القوى الوطنية التي أساءت الظن يوما بدوافع حركة الإحياء الاسلامي» . والهدف هو 
«التواصل 03 الجسسيع خلق مناخ سياسي يزداد فيه الوفاق وتضيق فيه 
الخلافات 

1 لا یتردد نشطاء » حزب الوسط في القول بانهم یتحدئون باسم تراث يعاد 
إحياؤه ليقدم إسهاماً جاداً للمالم ؛ فجیل الوسط يدرك أن عصر العولة قد جذب 
شعوباً بالغة التعدد نحو اتصال وثيق ومستمر على نحو يهدد عادة بالصراعات 
والانقسامات . وهم يسعون إلى تخطي تلك الصدامات الثقافية الهدامة من خلال 
رسالة الإسلام الحضاري «بقيمه الحضارية والدينية والإنسائية التي تقدس كرامة 
البشر وتحترم التعددية الدينية والثقافية» . ومن وجهة نظرهم » فإن العالم الحديث با 
وصل إليه من اعتماد متبادل واتصالات يحتاج إلى الوسطية «ليتحقق تام التعارف 
ويحفظ التنوع ويحقق التكامل» . وهم يدركون دون موقف دفاعي أننا في حاجة إلى 
العالم التقدم وإلى التواصل معه بروح انحبة والتعاون لنأخذ منه التقدم في النظم 
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الحديثة والتقدم المادي» . وفي الوقت ذاته هم یو کدون بثقة أن العالم التقدم «یحتاج 
إلينا لنعطيه النظام التعددي الرجعي القيمي الإيماني البني على ا الخصوصية 
الحضارية والكرامة الإنسانية بعد أن أرهقته المادية ومزقته الصراعات»(*) , 

وقد رفضت حنة الأحزاب البرنامج المعدل . وإزاء ذلك الرفض سعى ذلك 
الشباب الناشط إلى توجيه طاقاتهم وآمالهم من خلال قناة أخرى تماماً كما كان 
یقترح الإسلاميون الجدد . وقد تقدم أبو العلا ماضي وآخرون من داثرة الوسط لطلب 
الحصول على رخصة إصدار صحيفة » وهو الطلب الذي تم رفضه أيضاً .لکن مجلة 
النار الجديدة الإسلامية حصلت على الترخحيص » وبدأت رموز الوسط تظهر على 
صفحاتها بشكل منتظم إلى جانب غيرهم من رموز التيار الإسلامي . 

وفي إبريل ٠‏ ۰ أعلن أبو العلا ماضي- مثلاً عن الوسط- إنشاء جمعية الثقافة 
والحوار . وقد تم تسجيل ابحمعية وإشهارها وفق قانون المجمعيات عبر وزارة الشؤون 
الاجتماعية . وفى كلمات المؤسسين كان واضحا أن الجمعية لن تكون بديلا عن 
الحزب الذي عزموا على الاستمرار في تقد الطلبات لتأسيسه . أما رسالة الجمعية 
الجديدة فارتبطت بإرساء ثقافة الحوار بين كل القوى الاجتماعية . وقد أعلن 
المؤسسون أن الجمعية ليست حزباً ولا تنظيما مهنياً ‏ ولکنها مكان لتلاقي امجتمع 
المدني من كل التبارات . وقد أشاروا إلى أنهم سي دخلون في تلك الحوارات على 
أساس أن حل القضايا الوطنية ينبغي أن يبرز من خلال الحوار؛ ويستمد من الثقافة 
المصرية «بعيداً عن الشعارات الجاهزة:(9) . ثم لجأ الشباب إلى سليم العوا ليراس 
الجمعية . 

وفي شرحه لأهداف الجمعية » فصل العوا فى أهمية الثقافة والحوار بالنسبة 
الج سداس مويه ارت و ی مر 
للمستقبل» . وهي مستمدة «من كل روافد الحضارة الوطنية با في ذلك الدين واللغة 
والتراث» . ولواجهة الستقبل فإن على الامة أن تضيف جديداً إلى الموروث الشري 
الآتي من الأجيال السابقة » ولا مانع من بعض العناصر الوافدة على نحو يشري 
التراث ؛ ولا یحجب الطریق إلى مصادره . 

أما الحوار فإن معناه عند الجمعية التفاعل «مع الكل من أجل صالح ابشمیع) . 
وسيكون ايقن جوازاً, بين انمختلفين ۰ مهما كان عمق خلافاتهم أو طبيعة تلك 
الخلافات والقوى التي تغذیها . ولن يطلب من أي مشارك في الحوار أن يتخلى عن 
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معتقداته أو افکاره أو مذهبه ؛ فالغرض من الحوار هو الوقوف على التمایزات 
والاختلافات » واعطاء كل طرف الفرصة لیقدم إسهامه ویفهم الآخرين . أما الشيء 
الوحيد انظور في الحوار فهو العدوان والتجریح أو التنازل عن احقوق الاساسية للامة 
وأرضها ومعتقداتها . 

ورغم أن الجمعية مفتوحة لكل الأجيال إلا أنها تهتم بالشباب الذين ستكون 
لهم الأولوية لأنهم أمل الامة . وسيكون هناك جهد خاص لإفساح المجال للمرأة في 
الحوار ومعالجة القضايا التي تهمها( "۲ . وأكد العوا على أهمية آداب الحوار ومد 
جسوره في كل جنبات الجتمع با في ذلك انجالات الشخصية كالأسرة والصداقة . 

والهدف الأهم للجمعية هو تعميق فهم المصريين لما يمكن أن يجلبه ذلك الحوار 
التعددي إلى حياتهم الشخصية والجماعية . وفي أوسع معانيه فإن ذلك الحوار متعدد 
الأوجه يركز على تحد بعينه هو «الوصول إلى التوازن بين إحياء التراث الشقافي 
وتجديده على نحو يعطي لأصول الامة وثوابتها فهما يناسب الحاضر والمستقبل ١‏ وبين 
الانفتاح علی الآخرين من أجل الاستفادة من خبراتهم وانجازاتهم» . وفي شرحه 
لذلك الهدف ‏ ذكر العوا أموراً بعينها مثل حرية التعبير والتعددية في إطار الوحدة 
وحركات التغيير والإصلاح , والثابت والمتغير في الثقافة المصرية ؛ ودور مصر لشقافي 
في العالم العربي والإسلامي . وخلص إلى أن النجاح في ذلك الهدف من شأنه أن 
يساعد على «إحياء الذاكرة الوطنية با يقضي على الوهم الشائع بأن كفاح المصريين 
من أجل النهضة على مدى أكثر من قرن قد انتهى إلى الفشل أو أعلنت وفاته دون 
أن يكون هناك ورثة يقومون بإحياء ترائهم أو حتى يحافظون علیه»('* . 

وفي إطار تلك الأجندة الطموحة » عقدت الجمعية أول مؤتمر لها استمر يومين 
في إبريل ۲۰۰۱ كان عنوانه «الحق في حرية التعبير وثوابت الامة» . وقد جذب 
المؤتمر- الذي عقد في نقابة الصحفيين - حضورا اتسم بالتعددية ووصل إلى عدة 
مثات . وحضر المؤقر نشطاء إسلاميون من تيارات متعددة » فضلاً عن مفکرین آخرين 
جاءوا لسماع متحدثين مثل طارق البشري عن الإسلاميين ؛ وصلاح عيسى عن 
المفكرين العلمانیین » يتحاوران بشأن حرية الكلمة والثوابت . أما سليم العوا فقد كان 
هو رئيس الجلسة . E‏ 

ومن خلال سليم العواء الذي لعب دورا قياديا في فتح مجال آخر للجيل 
الأصغر» كانت رسالة الإسلاميين الجدد مؤداها أنهم سوف يتمرون في دعم 
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الشباب بشكل علني . وکان واضحاً أن الإسلاميين الحدد قد صار لهم رصيد فكري 
وأخلاقي بدأوا بالفعل في نقله إلى الجيل التالي من الإسلاميين العتدلین . وفي 
الوقت ذاته حققوا حضورً وطنياً واحتلوا موقعاً مقدراً في إطار الوسط السياسي الوطني 
العتدل . 


الدولة والعالم والصحوة الاسلامية في بداية ألفية جدیدة: 

تلقی ثلاثة من الاسلامیین الجدد هم سلیم العوا » وطارق البشري » وکمال أبو 
المجد » دعوات للمشاركة كمتحدثين في المؤتمر السنوي لقسم العلوم السياسية بجامعة 
القاهرة في أوائل دیسمیر ۹144٩‏ . ففي كل عام تنظم كلية الاقتتصاد والعلوم 
السياسية مؤتمراً يسعى إلى أن يقدم للامة أفضل الأفكار بشأن القضايا امحورية . وفي 
فجر الألفية الجديدة » وبغض النظر عن العنوان الرسمي »لم يكن من الممكن أن 
يكون الوضوع إلا «مصر في عصر العولة» . وكان الحضور القوي للإسلاميين الجدد 
إشارة إلى الوقع المهم الذي اكتسبته أعمالهم في الحياة العامة المصرية . 

وعلي عكس الؤقرات التي تعقد في بلدان أخرى » فإن مؤتمر جامعة القاهرة لا 
يكون أبدا مسألة أكاديمية بحتة . وتتیح التغطية الإعلامية للمشاركين فرصة مخاطبة 
الجمهور العام الهتم ٠‏ ويتم دعوة ة باحثين ومفكرين - من مجالات مختلفة - مثلت 
أعمالهم إسهاماً في الموضوع الذي يتم مناقشته . ويتم اختيار معقب رئيسي للتعليق 
على المتحدث الرئيسي . وهو عادة ما يكون شخصية عامة مرموقة 5 أو مفکرا مهماله 
إسهام في الوضوع المعني . أما الحضور فهو عادة ما لا يقتصر على الأكاديميين .كما 
يجتذب الوتر- الذي یستمر لدة يومين أو ثلاثة- أكادييين وطلابا بل وصحفيين 
وشخصيات مهمة في امجتمع المدني ؛ فضلاً عن صناع القرار والجمهور العام المهتم . 

ولم يكن وجود العوا والبشري وأبو المجد مستغرباً في ذلك الإطار. وكانت 
دعوتهم بمثابة اعتراف عام بأهمية أعمالهم الفكرية بشأن القضايا السياسية » 
ومكانتهم كمفكرين لهم جمهور واسع . وبرغم أنهم ليسوا رجال دين ولا هم على 
علاقة مباشرة بالإسلام الرسمي إلا أن توجههم الإسلامي معروف للكافة . وفي 
الوقت ذاته هم يتحركون بسهولة وطبيعية وسط جماعة فكرية يغلب عليها التوجه 
العلماني .وقد كانت دعوتهم بثابة إشارة إلى أن التيار الإسلامي قد استعاد قدرته 
على إنتاج شخصيات حظيت بمكانة مهمة ضمن القيادة الفكرية في الأكاديمية 
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والحياة العامة . ومع نهاية الزتر كان واضحاً أن أولشك الثلائة قد جاءوا لا فقط کآفراد 
لهم مكانتهم ۱۰ إغا کمشارکین رئيسيين ینتمون إلى مدرسة إسلامية فكرية أنتجت 
جسداً متماسكاً من البحوث الجماعية #وينت سخلا مقدراً من المداخلات العامة . 

أما التيار الإسلامى الذي عادة ما يتولى آخرون الحديث عنه فى مثل تلك 
النتديات ۰ فقد وجد هذه المرة صوته القوي الذي يتحدث باسمه . ورغم أن كلاً من 
المتحدثين الثلاثة قدم إسهامه الفردي إلا أن مداخلاتهم كانت ذات طابع متماسك 
عكست رؤية إسلامية تتفق عليها مدرستهم الفكرية ؛ فقد حلل البشري الاستمرارية 
في أغاط هيمنة الدولة في مصر ء بينما وصف أبو المجد السياق العالي المتغير وتأثيره 
على العلاقة بين المجتمع والدولة . 

أما العوا فقد عرض لسجل لتیار الإسلامي الإصلاحي وآفاقه الستقبلية في 
مواجهة سلطوية الدولة . وكانت تأملاتهم جميعاً بشأن البيئة الدولية الجديدة والدولة 
والتيار الإسلامي بثابة جولة تلقي الضوء على آفاق الستقبل في نهاية القرن من 
وجهة نظر إسلامية وسطية . وكانت كلماتهم - والتي أكدها حضورهم نفسه في 
ذلك النتدی- إشارة إلى حتمية إدراج الوسط الاسلامي في الوسط السياسي ؛ فقد 
أثبت الإسلاميون الجدد الشلاثة أن الوسط السياسي وحده- بعد تقويته عبر ضم 
الوسطية الإسلامية - هو مفتاح الأمل في صياغة مشروع وطني قادر على مواجهة 
التحديات المتزايدة في القرن الجديد . 

وقد عرض الورخ البارز طارق البشري المعضلة المركزية التي تواجهها السياسة 
الصرية ؛ فالدولة القومية التي يعود تاريخها إلى عهد محمد علي قد هيمنت بالكامل 
على الشؤون الاجتماعية والمدنية » وقد فعلت ذلك بغض النظر عن طبيعة الترتيبات 
الدستورية أو التوجهات الأيديولوجية ؛ ففي عهد الإقطاع أو الرأسمالية أو الاشتراكية 
على السواء هيمنت سلطة الدولة بانتظام على العمل الأهلي والاجتماعي ۰ 
وأضعفت ما أطلق عليه البشري «امجتمع الأهلي» . ورغم أن البشري استخدم نلك 
الصطلح بشكل ماثل لما درج الغربيون على الاشارة إليه من خلال تعبير المجتمع 
الدني » إلا أن تعبيره تجنب فكرة وجود أي تعارض بين «الأهلي» والديني ؛ ومن ثم 
تفادي ما يستدعيه ذلك ضمنياً من استبعاد المؤسات الإسلامية . وقرر البشري أن 
هيمنة الدولة قد أجهضت أو منعت جهود القوى الاجتماعية الستقلة نسبیاً لتي 
هدفت إلى صياغة مصلحة وطنية جامعة . وفي الوقت ذاته ‏ ثبت أن نظم الحكم قد 
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عجزت عن صياغة مشروع وطني وهوية وطنية جامعة وشاملة . وکان البشري هنا 
يكرر نقده العروف لنماذج التنمية البنية على التقلید » والتي تبنتها نظم الحكم 
الملكية والثورية ؛ والتي لم تستجب في النهاية حاجات مصر . 

ثم ربط البشري ذلك الانفصال الخطر بين سلطة الدولة والأهداف الکبری 
بالطبيعة التعسفية لسلطة الدولة ؛ فقد رفضت الدولة المصرية الا طار الإسلامي 
الوروث كأساس لشرعية سلطة الدولة » ولجأت بدلاً منه إلى النماذج العلمانية 
الغربية » ولكنها فعلت ذلك دون إخضاع سلطة الدولة للقيود الديمقراطية كما هو 
الحال في الديمقراطيات الغربية . وكانت النتيجة - كما شرحها البشري - ليس فقط 
مجرد السلطوية ؛ فما نشأ نتيجة لذلك » كان نظاماً من الحكم التعسفي دون علاقة 
عضوية بالأهداف الاجتماعية الأكبر . فلم يكن هناك آليات فاعلة ومنظمة متعارف 
عليها ترشد عارسات الدولة وسياساتها على نحو يجعلها تتسق مع المصلحة الوطنية 
الأصيلة ؛ ففي النظام الااسلامي ‏ فإن سلطة التشريع محكومة بالمقاصد العليا 
للإسلام » وفي الديمقراطيات الغربية يتحتم على سلطة التشريع أن تعمل على نحو 
يستجيب للمبادئ الديمقراطية الكامنة وراء آلية الحكم الديمقراطي . إلا أن أيا من هذه 
القيود لم يكن حاضراً في السياق الصري . وبهذا المعنى فإن سلطة الدولة المصرية- 
كما يقول البشري- انحرفت بعیدا عن أي إطار أوسع لقاصد عليا أرادها الشعب أو 
أجمع عليها . 

وقد ختم البشري تحليله بتقييم للظروف الخارجية المتغيرة التي رأى أنها خلقت 
مخاطر إضافية ؛ ففي عضر العولة ؛ فان أشكالاً جديدة ومتزايدة من الضفوط 
الخارجية صارت تفرض نفسها على الأم الصغيرة ؛ ففي نهاية القرن العشرین » 
انحسرت بقوة قدرة الدولة الصرية على التعامل مع تلك القوی الخارجية . ومن ثم 
رغم أن الدولة ظلت بالغة القوة على الساحة الداخلية الا آنها اصبحت ضعيفة 
وتعاني انكشافاً في البيثة الخارجية . ولا آمل في رأي البشري في الحفاظ على الهوية 
الثقافية الصرية التميزة » والانطلاق نحو تنمية مستقلة » دون جهود متضافرة من 
جانب جماعة وطنية قوية تدعم جهود الدولة في مقاومة التدخل الأجنبي . إلا أن 
الدولة عبر هيمنتها على المجتمع وجناحه الإسلامي القوي على وجه الخصوص قد 
حرمت نفسها من ذلك الدعم . ومن خلال تلك الرؤية الفكرية المتميزة » قال البشري 
إن قمع الدولة للتيار الإسلامي » كإحدى القوى المهمة في ذلك المجتمع الأهلي » 
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یقوض الصلحة الوطنية . 

وقد توسع كمال ابو امد في تحلیل البشري عبر توصیف السیاق العالي الجديد ؛ 
فقد آدی اختصار الوقت والسافات في عالم الیوم » من وجهة نظره » إلى جعل مسألة 
الانعزال مستحيلة » بل وصار الاشتراك في النظام العا لمي ضرورة . وفي الوقت ذاته » 
فقد أوضح أنه لا ينبغي الخلط بين الاعتراف بالواقع الجديد وبين الاحتفاء الساذج 
بالعولة ؛ فالقوى العالمية الجديدة ذات تأثيرات متباينة » ومن الخطورة بمكان على 
الضعفاء تجاهلها مثلما هو من الصعب عليهم مواجهتها . ولم يعد من الممكن 
الاعتماد على التفكير القديم بشأن مخاطر القوى الاستعمارية للتعامل مع جوهر ذلك 
التهديد الجديد ؛ فالنقاط المفصلية الضعيفة من النظام العالي - مثل مصر- لا تواجه 
حضارة مادية موحدة تسعى لاحتلالها كما كان في السابق » وإغا تواجه جزئيات 
مستقلة ومبهرة من تلك الحضارة من ماكدونالد إلى رموز الثقافة الشعبية التي لها 
قدرة على اختراق أكثر عمقا من أي شيء حدث في السابق ؛ فالدولة ليست مؤهلة 
لواجهة تلك الاشکال الجديدة من الاختراق التي تعني ضمان الأسواق التجارية 
والهيمنة الشقافية للغرب . وقد أكد آبو ا جد على أن العولة ليست ببساطة وصفاً 
لعناصر جديدة شهدها الغالم بفعل التقدم التكنولوجي » وإثما هي في الواقع «منهج 
منحاز تدفع نحوه مؤسسات مالية عالمية تهيمن عليها بل وتشجعها الولايات المتحدة 
ذاتها » باعتبارها القوة العظمى الوحيدة» . ورأى أن الطبيعة المتغيرة للبيئة الخارجية 
تؤكد على أهمية الدور الذي يجب أن يلعبه المجتمع الاهلي . وقد أكد هذا الفهم 
للطبيعة اللامركزية للاختراق على فكرة البشري بأن الأمل الوحيد في القاومة يأتي 
عبر التعاون بين الدولة ومجتمع أهلي أعيد إحياؤه . أما السكوت عنه- ولكنه كان 
مفهوما من بين ثنايا الخطاب- فهو الحاجة إلى رفع الحصار الذي تفرضه الدولة على 
التيار الإسلامي » حتى يتمكن من القيام بدوره كأحد الکونات التي لاغنى عنها 
لنلك المجتمع الأهلي . 

وقد استكمل العوا ذلك التحليل عبر تقدع توصيف وسطي استعرض أ 
احطات التي مر بها لتیار الإسلامي ؛ واعطی صورة صريحة لنمط القمع الذي يمارسه 
النظام في حقه ؛ فالنظام-بمساعدة المفكرين العلمانيين- يحكي دوما قصة النشاط 
الاسلامي باعتبارها قصة تحول «من الاصلاح إلى العنف»(۳" على حد تعبير العنوان 
الذي اتخذه بحث مهم وان كان مضللاً . والنظام حين يحكي تلك القصة فهو 
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یحکیها لتبریر الاستراتيجية القمعية «لتجفیف الینابیع» التي تستهدف لا فقط 
الراديكاليين وإغا التيار الاسلامي ككل . وعبر اعتبار أن الرادیکالیین الذين ینتهجون 
العنف هم نهاية الطاف الذي يتجه نحوه بانتظام التيار الاسلامي » فانه من المکن 
وضع الجميع في سلة واحدة وتشویه صورتهم ؛ إذ ینظر في ذلك السیاق للمعتدلين, 
باعتبارهم یختلفون عن الرادیکالیین فقط في القضايا التكتيكية التعلقة بالوسائل 
والتوقیت » بینما النظام الاسلامي الذي يرتؤونه هو في النهاية واحد . 

وفي الداخلة التي قدمها سلیم العوا في جامعة القاهرة » أكد على حق الوسطية 
الاسلامية فى إعادة تعریف الفکر السیاسی الاسلامی » وصياغة تفسیراته المتميزة . 
وفي جولة بارعة أعاد إلى الخريطة ثراء التراث الاسلامي الذي يتم التغاضي عنه عبر 
التبسيط الخل من جانب معلقين كثيرين يعادون التبار الإسلامي . فقد أوضح العوا 
كيف تعاملت الوسطية بشكل انتقائي مع التراث » بتیاراته المعتدلة والراديكالية » 
لخلق وسط إسلامي يحمل رؤية إسلامية متميزة للإصلاح ترفض العنف صراحة . 
ولم يكن هناك على سبيل المثال نبرة اعتذارية في اعترافه بثورية الأفغاني باعتباره 
مصدراً مهماً للفكر السياسي الإسلامي في نهاية القرن التاسع عشر . ومن الا فغاني 
جاءت أهداف كبرى تعلقت بالإصلاح والاستقلال . وبالنسبة للوسطية تمثلت أهم 
إسهامات الأفغاني لا في دروس بعينها بشأن كيفية تعريف تلك الأهداف الوطنية أو 
تايها :رالا في یی بدا اط امطاق لكل جيل من بیان في الاجتهاد! ققد 

تبنی الأفغاني منهجاً هکن استخدامه معه هو نفسه . وفي القضايا احورية فان اجتهاد 
لوس العتدل والوائق من نفسه قد اختلف بالفعل عن اجتهاد المؤسس ؛ فقد أشار 
العوا إلى أن محمد عبده الإصلاحي وأهم تلاميذ الأفغاني قد مثل في الواقع الجوهر 
الوضوعي لأهداف وسطية مغايرة عبر دعوته لبناء رأي عام بهدف إلى کفاح سياسي 
نيابي ودستوري لا ثوري .ومن عبدهء اخذت الوسطية -أيضاً- البادی الهمة التعلقة 
بالطبيعة الدنية لا الدينية للحکم » وتقدع التعلیم ولعمل الفكري على السياسة في 
الا ولویات . 

غير أن الاسلامیین الجدد أوضحوا أن عبده لم تكن له الکلمة الا خيرة في تلك 
القضايا ؛ فالناشط الشوري حسن البنا مؤسس تنظيم الإخوان السلمین في أواخر 
العشرينات مثل اللحظة الفاصلة في تاريخ النظرية السياسية الإسلامية في منتصف 
القرن » والتي استلهم منها الاسلامیون الجدد أموراً بهمة . فمن منظور الوسطية من 
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الممكن أن تؤمن بمحورية ددورز ی لحن رو ذاه مان يم 
ميراثه على نحو انتقائي . وقد قدم الوسطيون- با في ذلك الإسلاميون الجدد- نقدا 
واضحاً للبنا ركز على جموده التنظيمي وال يديولوجي » وتجاهله عموما للجهد 
النظري ؛ فضلاً عن الترکیز البالغ فيه على لمجال السياسي . وقد رفضوا صراحة 
الأنشطة السرية وانتهاج العنف من جانب بعض العناصر المنتمية لااخوان . وقد 
أضاف الإسلاميون الجدد إلى ذلك رقضهم لوجهة نظر البنا السلبية بشأن التعددية » 
ورفضوا القبول بالحكم الفسمني التمثل في أن لظام السياسي قد تخلى عن 
مسوولیاته الاسلامية › وقدموا اة ة أكثر تفصيلاً بشأن قبول دور المرأة والأقليات في 
لجتمع الإسلامي . 

غير أن توصيف العوا للبنا في جامعة القاهرة قد مثل -أيضاً- إشارة إلى أنهم 
يتمسكون بالجوانب الإيجابية والخلاقة في فكر البنا ومارسته ؛ ففي القلب من 
مشروع البنا- كما قال العوا- كان إعادة التأكيد على شمولية الإسلام . وكان اتساع 
ارتباطاته يفتح الباب أمام مجال واسع للعمل الاجتماعي من التعليم للاقتصاد يمكن 
للتنظيم الذي أنشأه أن يتحرك فيها . وقد أثبت البنا كيف يمكن للتيار الإسلامي أن 
یخرج من الحيز الضيق للنخبة ويتحول إلى حركة مشاركة جماهيرية . وعلى هذا 
الأساس بنى الإخوان السلمون ارتباطات شعبية غير مسبوقة أوضحت كيف يمكن 
تحويل الصحوة الفكرية إلى حركة تحول اجتماعي عريض . 

ولم يخجل العوا من التعامل مع شخصيات مشيرة مثل سيد قطب الذي دفع 
بأفكار البنا السياسية تلك إلى نهايات متطرفة في الخمسينات والستينات ؛ فأعمال 
قطب المتأخرة مثلت الإطار النظري للإسلام السياسي في أكثر أشكاله راديكالية . 
واعترف العوا بأن قطب اعتبر النظام في مصر غير إسلامي ؛ وقدم البرر النظري الذي 
يمكن على أساسه لأقلية طليعية أن تطيح به بالقوة إذا لزم الامر عبر صيغة متطرفة 
لمعنى الحاكمية وهو ما رفضه بقوة الإسلاميون الجدد . 

وفي تلك النقطة من مداخلة العوا أحدث نقلة غير متوقعة ؛ فقد استخدم 
الاعتراف بأن قطب قد حول تراث البنا نحو وجهة راديكالية ليصر م 
في موقف دفاعي- على أن توجه قطب التطرف لا بهیمن على تراث البنا . وعلى 
عکس الرژية التقليدية لقصة البناء أكد العوا على أنه کان هنك مفکرون وسطیون 
داخل الاخوان قدموا |سهامات مهمة نحو تفسیر متوازن لوقع البنا في إطار لفکر 
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الاسلامي . فلم تكن هناك حتمية للانتقال من البنا إلى قطب » ثم إلى الا قلية 
التطرفة التي تنتهج العنف . وأشار العوا إلى اثنين من مفكري الإخوان هما حسن 
العشماوي وتوفيق الشاوي ؛ مذكراً بإسهاماتهما في إطار تطور آخر في مسار 
الاعتدال ؛ فالعشماوي- وفقاً لما قاله العوا- قام بتقوية الأسس التي انبنى عليها 
لهج التدريجي عبر التأكيد على التمييز في الفكر الإسلامي بين ما هو ثابت لاه 
من الله وما هو متغير لأنه بشري . كما رفض العشماوي بوضوح فكرة الدولة الدينية 
واعتبرها غير إسلامية ؛ وركز بقوة على الحريات الفردية . وأضاف العوا أن الشاوي 
أضاف إلى ذلك الإسهام عبر أعماله التي تناولت مفهوم الشورى ؛ ومركزيته في 
النظرية السياسية الإسلامية » فضلا عن إصراره على ضرورة الفصل بين القيادة 
الدينية والقيادة السياسية التي تأتي عبر الانتخاب(٩‏ ۳ . وقد وجد كل من الشاوي 
والعشماوي أسساً موضوعية مواقفهما في الإرث الغني للبنا » ومن خلال ذلك أعادوا 
البنا إلى المعتدلين . 
ثم ناقش العوا الرحلة الأخيرة منذ منتصف السب‌عینات إلى الحاضر والتي 

شهدت فرصاً وتحديات جديدة بشأن تطوير الفكر الإسلامي الوسطي . فمن ناحية » 
كان للصحوة الدينية العالية تأثيرها الإيجابي في العالم الاسلامي ؛ حيث جلبت 
أعداداً كبيرة ة من النشطاء الجدد إلى التيار الإسلامي . وكان الانفتاح السياسي 
المتواضع من جانب النظام في السبعينيات قد سمح بظهور صحف ومجلات إسلامية 
حي عسي ور بود دح اااي باجنا با Ip‏ 
العوا أن الإسلام الحركي لم يكن على مستوى مهمة ترشيد لتیار الاسلامي ؛ معلقا 
على ذلك بأنه هلم يقدم أبداً رؤية فكرية قادرة على تحويل ذلك التیار التلقائي إلى 
صحوة إسلامية تجديدية مستمرة» . وكان فكر تلك المرحلة يغلب عليه «فکر الأزمة» » 
ويتخذ طابعاً دفاعياً دفاعياً في نبرته ويقدم ردود أفعال لاجندة وضعها خصومه . 
ولكن خارج قيود الاطار التنظيمي الحركي » كان هناك مفكرون أفراد أحدثوا تقدماً 
نحو «البناء بدلاً من الدفاع والتعبثة» . وألمح العوا إلى الجهود الفكرية لرموز الاعتدال . 
ورغم أن العوا لم يتطرق بالتفصيل لمناقشة أولئك الرموز وفكرهم في دراسته التي تم 
توزيعها في الوقر » إلا أن المعلقين أثناء الناقشات أوضحوا أن الإسلاميين الجدد -بمن 
فيهم العوا نفسه- كانوا من أكثر المنتجين فكرياً في إطار تلك الجهود . 

وفي استعراضه للجيل الجديد من المعتدلين » أشا ر العوا تحديداً إلى مشروع 
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حزب لوسط ؛ ووصفهم بانهم أصحاب «الفكر التمیز والستقل عن التنظیمات 
الاسلامية التي تنتهج العنف» . وهو الشروع الستقل في الوقت ذاته عن الاخوان 
السلمین ؛ وهو التنظیم الذي انضم إليه الکثیرون من أعضاء تلك التنظیمات حين 
فشلت تنظيماتهم . ولم يترك العوا مجالا للشك في أن فكر الوسطية الاسلامية قد 
وجد التعبير الحركي عنه في عمل أولئك الشباب المعتدلين . 

a‏ یدتبم ایو 
وحتى الآن لحز ۳ بأن لافغاني تعرض للملاحقة والنغي والسججن في 
الهند وفارس والحجاز ؛ كما تم سجن محمد عبده -ایضاد ونفيه وحرمانه من الحق 
في العودة إلى مصر حتى ترك النشاط السياسي بشكل قاطع . أما البنا - فكما قال 
العوا- «فقد اتهم بكل شيء حتى تم اغتياله في النهاية ودفن دون جنازة أو مراسم» . 
وقد تعرض السنهوري رغم أنه لم يكن أبداً عضو في أية حركة منظمة للضرب 
والإهانة والإقامة الجبرية في منزله في إحدى ضواحي القاهرة ؛ بسبب ما أشيع عن 
ميوله الإسلامية . أما قطب العبقري والراديكالي في أن معا فقد تم سجنه مرتين ثم تم 
شنقه ‏ بينما تم سجن العتدلین الشاوي والعشماوي ونفيهما . وقد عاش العشماوي 
هارباً لدة ثلاثة أعوام في صعيد مصر قبل أن يهرب ليعيش في النفی خمسة عشر 
عاماً أما الإفراج عن الشاوي ونفيه فلم يحدث إلا بعد وساطة من ملك المغرب » 
وكان قرار السادات لقبول عودة المنفيين هو ما مكنه من العودة إلى مصر . 

إن الفقه السياسي الجديد للإسلاميين الجدد والذي يتعامل مع قضايا محورية 
مثل الديمقراطية . والمواطنة ؛ وحقوق الإنان ‏ قد أثرى الفكر السياسي يا 
الوسطية ‏ الذي جاءت منه مدرستهم . وقد كافحوا - في سياق سلطوي- ضد 
عقبات كؤود تعرض لها العوا ليؤكد على السبل التي يمكن من خلالها لأفكارهم 
الخلاقة أن تؤثر في عمل سياسي مسؤول . وبذلك كان الإسلاميون الجدد مصدر 
إلهام لجيل جدید من الوسطیین . ۱ 

ومع ذلك لم تكن الساحة السياسية ابدا هي التركيز الاساسي الجهود 
الإسلاميين الجدد برغم أنهم لا یتورعون عن تشجيع الوسطية الإسلامية على 
الاستفادة من الفرص التي تظهر في سياقها بين الحين والآخر . وهم أنفسهم تجسيد 
للدور البناء الذي يمكن أن تلعبه الشخصيات العامة الإسلامية العتدلة في الحياة 
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السياسية والدنية ‏ ولکن الاسلامیین الجدد رکزوا جهودهم على ترشید الوسط 
الاسلامي لا على السياسة أو اجتمع الدني کهدف في حد ذاته . وهم يؤمنون بأن 
النظام امحاکم - مع کل محدودیته- یحافظ على نظام عام هکن من خلاله لجهود 
طويلة الأجل أن تعید النظر في التراث . 

ولکنهم لا یضمرون أية آوهام بشأن ما يمكن أو حتی ما ينبغي تحقیقه سواء في 
المجال السياسي أو في مجال اجتمع الدني في ظل تلك الظروف القمعية . وهم 
يؤمنون بأن الفرص التاحة في امجال السياسي والدني ستظل متواضعة ولکن ينبخي 
استشم‌ارها . وقد اعتبروا أن ال ولویات الا خری وبالذات التعلیم والتغيرات الثقافية 
ذات أهمية أكبر . وتظل آهم طموحاتهم هي تقوية لوسطية ٠‏ وتنقيتها فكرياً وحركياً . 
وقد مدوا أبصارهم إلى ما هو آبعد من السياسة واجتمع الدني » وهدفوا إلى جعل 
الوسطية إحدى القوی التي تسهم في إعادة تشکیل مصر اجتماعیا وثقافیا على نحو 
تدريجي . وفي فقهم السياسي الجديد وفي سجل مداخلاتهم العامة قدموا في الواقع 
صورة للأثر السياسي لمثل ذلك التحول طويل الأجل . 
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الفصل السادس 
التضاعل مع العالم 


قال یوسف القرضاوي بأسى : «نبدو وكأننا لسنا جزءا من هذا العصر . فالغرب 
يخترع الحاسب الالي ونحن نتعارك حول الاسم الأنسب له باللغة العربية . تصنع 
إسرائيل القمر الصناعي القادر على مراقبة أدق تفاصیل حیاتنا ننستغرق نحن في 
جدل لا نهائي عما إذا كانت الصور حراماً أم حلالاً في الاسلام» . ولا بقبل 
القرضاوي مثل ذلك الجهل بالعالم الحديث من جانب النشطاء الإسلاميين . وهو 
جهل يلبس رداء الجدل الديني الفارغ من المضمون ١7‏ . ولا يحمل خطاب القرضاوي 
أبداً ملامح ح التوجه الأخلاقي التبسيطي الذي يتسم به تفكير الكثيرين من المفكرين 
الإسلاميين الذين عجزوا عن التعاطي مع العالم الحديث بكل تعقيداته . ويدين 
الإسلاميون الجدد كل ملامح ذلك التفكير غير المسئول الذي يضلل الشباب . ومن 
وجهة نظرهم فان الشعارات الإسلامية الفارغة وأعمال العنف العشوائي إا تشوه 
رسالة الإسلام ولا تقدم أي إسهام نحو دعم القيم الأصيلة للصفوة الإسلامية ولا 
هي تغير من واقع الهيمنة الغربية الذي يتطلب منهجا مختلفا للتعامل معه . 

والقرضاوي على وعي كامل بقوة أمريكا » ولكنه يرفض الخروج بنتيجة مؤداها أن 
الهيمنة الغربية الحالية دليل على التفوق الحضاري الذي سيظل إلى الأبد غير قابل 
للتحدي . وهو يرفض تشاؤم كبار العلمانيين الذين لا يؤمنون بأن هناك شيئاً ذا قيمة 
يمكن للعالم الإسلامي أن يقدمه للحضارة العالية . وهو يبني تفاؤله على المؤشرات 
الشجعة الرتبطة بالصحوة الإسلامية عابرة القوميات من ناحية » وعلى نقد عميق 
لمواطن الضعف في هيكل الهيمنة الغربية الذي تقوده الولايات التحدة حالياً من 
ناحية أخرى . فالغرب يحتفي بانهيار الاتحاد السوفيني والشيوعية العالمية باعتباره 
انتصاراً لقيمه . لكن القرضاوي ومدرسة الاسلامیین الجدد يعتبرونه في الواقع مؤشراً 
على فشل أحد أشكال الحضارة الغربية ؛ فبالنسبة لهم فان الوهم الكبير للاشتراكية 
السوفيتية يكشف عن العورات الأساسية الکامنة في كل المشروعات العالمية 
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الستلهمة من الغرب والبنية على أسس مادية . وهم يرون أن مثل تلك الشروعات لن 
تصمد آمام تحدیات العصر ؛ فهم يرون في الولایات التحدة غطرسة القوة نفسها 
واللجوء الی السلوك الابترازي واللاأخلاقي نفه الذي أضعف الاحاد السوفيتي 
وأنهكه . ورغم آنهم یدرون التقدم التكنولوجي والعلمي للأمريكيين إلا أن 
الاستهلاكية الأمريكية تنفرهم » ولا ینظرون باعجاب للقوة التي لا رادع لها وللشروة 
التي تقوض الديمقراطية » وتفرغ القيم من محتواها ؛ وتؤدي لابتذال الثقافة . وهم 
يرون في الصعود العالي للنين وني مقامته الإسلام مؤشراً توا يدل على تغييرات 
قادمة . ویثق الاسلامیون الجدد بأن الشروع الإسلامي الوسطي الذي يتطلمٍ 
للاستعداد للمستقبل یقدم للمصریین وللمسلمين بل وللبشرية كلها بدیلا جذابا 
فیما یتعلق بكيفية العیش في عصر العولة . 

كانت القاعة الرئيسية التواضعة في نقابة الا طباء وسط القاهرة هي الساحة 
لتلك الدعوة إلى التفكير والعمل بواقعية وثقة ة انطلاقاً من الشروع الحضاري 
الإسلامي . والنقابة » التي عرفت في الشمانینات والتسعينات باعتبارها قلعة للنفوذ 
الإسلامي وساحة هامة من ساحات الجتمع الدني الصري » كانت قد استضافت 
سلسلة من الحوارات والناقشات في منتصف التسعينات تناولت مستقبل الجتمعات 
الاسلامية في القرن الحادي والعشرین .و کانت مكانة القرضاوي- کعلامة في الفقه 
يتخطى نفوذه الحدود المصرية- كافية حتی تمتلى القاعة عن آخرها بالشباب في تلك 
الأمسية الحارة في أغسطس ۱۹۹۵ . وقد تم الاستعانة بمقاعد إضافية للمزيد من 
القادمين لحضور اللقاء » وهم الذين كانوا في أغلبيتهم الساحقة من الشباب الذكور 
في العشرينيات من العمر ؛ با في ذلك عدد معتبر من غير المصريين الذین فت 
لهجاتهم وملابسهم عن أنهم طلاب في الجامعات المصرية أتوا من بلدان كالسودان 
وماليزيا . 

كيف يجتذب القرضاوي بفاعلية فائقة الشباب في العالم الإسلامي وهو 
يحدئهم عن الدور لذي ينبغي عليهم الاضطلاح به في مستقبل لم تنضح معاله 
بعد؟ كانت هيئة القرضاوي عند دخوله القاعة تعكس رصانة وثقة في آن معا . ثم 
جاءت الكلمات امحسوبة التي تم تقدیه بها لتكشف عن احترام يؤكد على أن القاعة 
على وشك الاستماع إلى أكاديمي بارز» یخاطب شباباً يعتبرون أنفسهم- ومن واقع 
تأثير كتاباته عليهم- في حكم تلاميذه . وقد تحدث القرضاوي معبراً عن الضعف 
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الؤسف الذي تعاني منه اجتمعات الاسلامية . وتخلى عن تعبیرات مثل الدول 
«النامية» أو الأقل تقدماً . واستخدم التعبیرات ال کثر صراحة التي تعترف بالتخلف 
في وجه القوة التكنولوجية والعلمية الهائلة للغرب . وكان واضحاً في تقييم 
القرضاوي لأحوال العالم التكلفة الباهظة للهيمنة الغربية والتي تجلت بوضوح في 
حرب الخليج والأساة الستمرة لفلسطين . إلا أن واقعيته لم تكن تعني أن يتخلى 
مستمعوه من الشباب عن الأمل وإغا دعاهم فقط إلى تأجيله . 

وعلى عكس المحدثين المصريين العظام كمحمد عبده الذين كتبوا في بداية القرن 
التاسع عشر لم يكن القرضاوي ولا غيره من الإسلاميين الجدد منبهرين بالغرب ؛ 
فتاريخ القرن العشرين كان له أثره . فمن ناحية ؛ هم يعترفون بقوة الغرب ودوره في 
التحول العالمي ؛ وهم یدعون المفكرين والنشطاء الإسلاميين للتفاعل مع عالم شهد 
ثورة في القرن التاسع عشر بفعل التكنولوجيا الغربية والآلة الصناعية با خلقه ذلك 
من قدرات إنتاجية هائلة . ثم شهد عصرنا الحالي ثورات ما بعد صناعية في النقل 
وتکنولوجیا المعلومات ؛ وهي التي استطاعت أن تقوض عوائق الزمان والمكان . لكن 
في الوقت الذي وصلت فيه تلك الثورة العالية للتغريب إلى منتهاها في نهاية القرن 
العشرين فإن القصور الفادح في المشروع الغربي كان واضحاً لاولئك الإسلاسيين 
المعتدلين مثلما كانت انتصاراته ونجاحاته واضحة . فرؤيتهم للغرب تتضمن التكلفة 
البشرية للاستعمار » والتدخحلات المتكررة من جانب الاستعمار الجديد ٠‏ وفظائع 
الحروب الأهلية الأوروبية التي يشار لها بشكل خاطی باعتبارها حروياً «عالمية»» 
فضلاً عن فظائع النازية والستالينية . إلى جانب الاستهلاكية غير المسؤولة والفراغ 
القيمى والأخلاقى فى المجتمعات الغربية المعاصرة التى تعصف بها الخدرات وعنف 
لا يصدق بل وإهمال للفقراء وسط مجتمعات تتمتع بالوفرة . ولا يمكن لضعف 
الذاكرة الاجتماعية التي يشجعها «الاعلام البراق» ولا لعبقرية الکمبیوتر- على حد 
تعبیر القرضاوي- أن تمحي تلك الصور البائسة لا جلبته الحضارة الغربية في الفرن 
العشرین لأولئك الهمشین . 

ثم يسأل القرضاوي هل الاسلام (مصدر تهدید»؟ ویجیب : نعم » هو تهدید 
لتلك الأغاط العالية للقهر والظلم التي يخلقها الغرب الهيمن » ولكنه لا بشکل أي 
تهديد «للبشر وفرصهم في السعادة» . ویتفق یتفق الإسلاميون الجدد مع غيرهم من 
الفکرین حول لعالم والحركات الاجتماعية التي تقدم نقدا مستمرا حدودية النموذج 
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الغربي . ويؤكد القرضاوي لستمعیه أن الرسول محمد كان قد وضع أسس نوع آخر 

من الحضارة »وهي حضارة متوازنة ومتکاملة ۰ حضارة العلم والإيمان » حضارة الإنتاج 
الفاعل والتوزيع العادل » حضارة التقدم المادي والروحي . ووفقاً للقرضاوي » فإن 
الحضارة الغربية لم تف بالحاجات البشرية ؛ فهي حضارة وصلت إلى القمر ولكنها 
عجزت عن الحياة على الأرض بشكل إنساني . فهي حضارة الوسائل لا الغايات » 
حضارة لا تعطی للبشرية العندل الاجضماعی والسمناذة الروحينة . ولقرضاوي 
والاسلامیون الجدد لا يقدمون لشباب العالم الاسلامي بناء على ذلك يأساً ينتج عنه 
لا مبالاة واضحة تميز أغلب ردود أفعال مفكري ما بعد الحداثة إزاء قصور الغرب ؛ 
فهم بدلاً من ذلك يقدمون رؤية لعالم يعاد بناؤه على الأسس الشوازنة للحضارة 
الإسلامية » ويعاد التفكير فيه وترجمته إلى ترتيبات تناسب عصر العولة . ومن ثم 
يوجدون الأمل في الخروج من معضلة عالم مضطرب . 

وقد أتت رسالة القرضاوي تلك في وقت يعاني فيه الداخل الصري تدهوراً 0 
حيث بدت أولى مؤشرات امتداد الحملة الحكومية ضد المتطرفين الإسلاميين لتشمل 
العتدلین أيضاً . ففى ۱۹۹۵ كانت مساحة الحوار تتقلص بالفعل » وكانت نبرة خشنة 
وردود أفعال حادة قد تسللت إلى ردود أفعال حتى الإسلاميين الوسطيين الذين کنو 
يشعرون بأنهم مستهدفون أيضاً . وقد تجلت تلك الحالة عندما غاب انحاور العلماني 
الذي كان مفترضاً أن يكون التحدث الثاني مع القرضاوي في ذلك اللقاء 9 
اتضح أنه كان مصمماً في الأصل كحوار لا ندوة . وفي الوقت ذاته كان ترتيب القاعة 
يعكس بوضوح اليد الثقيلة للإخوان المسلمين ودورها الهیمن على نقابة 9 ؛ فقد 
تم فصل الرجال عن النساء ؛ وتم توجيه النساء لاستخدام الدور الأعلى . وفيما 
يفترض أنه ساحة مدنية » فقد تم إيقاف مجريات اللقاء بالآذان والدعوة للصلاة الذي 
هو في الواقع سلوك خاص بالكنائس والساجد(۲؟ . 

ولکن حتی في تلك الاجواء الشحونة في منتصف التسعينات » آثبت 
القرضاوي أن رسالة الاعتدال يمكنها أن تجتذب شباب العالم الاسلامي . وکان 
الحضور من الشباب یستمعون بانتباه واضح وکان بعضهم يكتب بعض التأملات . ثم 
بدأت الأسئلة الکتوبة تتدفق إلى مقدمة القاعة قبل فتح باب النقاش . 

وطوال سجریات الندوة ظلت القاعة المكتظة هادئة بشکل غير عادي ومنتبهة 
آشد الانتباه ؛ بینما القرضاوي يوجه دعوته للشباب السلم بالتفاعل البناء في الحياة 
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العامة : متخطین العقبات التي تفرضها النظم السلطوية في الداخل وظلال صعود 
الغرب في العالم الاوسع . ويدرك القرضاوي أنه حتی یستجیب الشباب فانه لابد 
لهم من روح نتسم بالواقعية ولكن -أيضا- تنطوي على ثقة في النفس وفي القدرة 
على صياغة مستقبل أفضل . ولعل أكثر ما ييز القرضاوي والإسلاميين الجدد عموماً 
هو بالضبط تلك القدرة على ضخ تلك الروح التي تنشط الطاقات . ويأتي ذلك من 
خليط قوي من الاعتزاز الشقافي بالذات ‏ وبإمكانات اخضارة الإسلامية من ناحية 
والانفتاح بلا خوف على العالم غير الاسلامي من ناحية أخرى . وهذا ما يبدو 
واضحا للشباب فى مداخحلات الإسلاميين الجدد فى ساحات عربية وإسلامية 
ودولية ؛ فهم يقدمون مواقف مستقلة بشأن قضايا عربية محورية مثل حرب الخليج 
وفلسطين . إلا أن تلك الداخلات التي تجتذب اهتمام الصحافة الدولية ليست هي 
كل إسهاماتهم ؛ ففي الوقت ذاته هم برکزون على التطوير في الساحة الإسلامية 
الأوسع التي يشعرون إزاءها بمسؤولية خاصة وهو ما يتراوح بين استخدام تكنولوجيا 
العلومات الجديدة لخدمة الإسلام ؛ وانتفاد السياسات الرجعية التي تبناها | نظام 
الطالبان حين حكم أفغانستان . وإضافة لذلك قدم الاسلامیون الجدد غوذجاً لدور 
الاسلام التفاعل على الساحة الدولية في عصر العولة حيث تتفاعل شعوب وثقافات 
العالم كمالم يحدث من قبل . فالاسلامیون الجدد يستغلون الفرص التاحة في كل 
تلك المنتديات للعمل من أجل عالم أفضل تقدمه رؤيتهم الإسلامية العاصرة . وهم 
يفعلون ذلك بعين على القاصد العليا للإسلام وقيمه الرئيسية » بينما تركز العين 
الأخرى على الواقع المتغير بسرعة واستمرار . 


واقعية وترحيل على أسس مبدئية: 
من حرب الخليج إلى الكفاح من أجل فلسطين 

اتخذ الاسلامیون الجدد موقفاً وسطياً ويا بشأن قضايا الحرب والسلام الملحة 
التي تواجهها مصر ولعالم لعربي والاسلامي ؛ فخلال حرب النلیج في ۱۹۹۱ 
شاركوا بفاعلية في الجدل الذي دار بشأن أسباب الحرب وإدارتها . مسجلين بذلك 
صوتاً متميزاً للوسطية الإسلامية في مجال السياسة الخارجية . فقد قدم الإسلاميون 
الجدد تحدياً وسطياً قوياً یختلف عن رؤى الإسلام الراديكالي الذي أيد العراقيين بلا 
تحفظ » وفي الوقت ذاته رفضوا بقوة السياسة الحكومية الرسمية في تعاونها غير 
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الشروط مع الاثتلاف الدولي الذي هيمنت عليه الولایات التحدة وحرر الکویت ثم 
استباح العراق وعزلها . وقد اعتبر الوسطیون أن السبب الباشر للأزمة كان العمل 
الإجرامي لنظام عربي دكتاتوري عجز النظام العربي والاسلامي عن احتوائه » ولکنهم 
اعتبروا -ایضا- أنه في الجوهر فإن الضعف والانقسام العربي الذي كشفت عنه 
الازمة كان من الخطورة بمكان نظراً للتهديد التمثل في القوة الغربية غير القيدة في 
إطار ما يسمى بالنظام العالمي الجديد . 

وقد حشى الاسلامیون الجدد من أن تفوق القوة الأمريكي الذي تم استعراضه 
في أزمة الخليج من شأنه أن يترك آثاراً عميقة مغيرة للقلق فيما يتعلق بالقضية 
الفلسطينية ؛ فمن وجهة نظرهم كان تعاقب الأحداث من حرب الخليج » مروراً بمؤتر 
مدريد في ۱ ثم اتفاق أوسلو في 6 وحتی الفاوضات الفلسطينية 
الإسرائيلية التي استمرت دون إحراز نتائج مهمة مؤكداً نخاوفهم . فقد مثلت تلك 
السلسلة من الاتفاقات العمود الفقري لما صار يعرف في بقية دول العالم باسم 
«عملية السلام» . وقد رفض الاسلامیون الجدد بانتظام ذلك النوع من المصطلحات 
التي اعتبروها مضللة بشکل خطير . «فلیس صحيحاً على الاطلاق أن الفاوضات 
الفلسطينية الإسرائيلية في مراحلها انختلفة يمكن أن توصف بأنها عملية سلا . 
وأصروا على أن السلام يأتي فقط إذا تحقق العدل . وقد شرح القرضاوي- نيابة عن 
الإسلاميين الجدد أنهم لا يرفضون «التوصل إلى سلام شامل وعادل ولكننا نرفض 
السبلام إذا كان نوعاً من الإذعان الذي يفرض علينا أن نعطي ولا نأخذ » وينطوي 
على تنازل عن الحقوق والقدسات»(*) . ويؤكد الإسلاميون الجدد على أن الإطار 
الذي خلقته تلك الاتفاقيات إنما يعكس الميزان الحالي للقوة الذي يميل بشدة لصالح 
إسرائيل ويعطي للفلسطينيين سلام الإذعان الذي يدل عليه بالدرجة الأولى 
الاستيطان الإسرائيلي بلا هوادة في الأرض الحتلة* . ولا مكن لأية «عملية سلام» 
في ظل هذا الوضع إلا أن تؤدي إلى التصديق على الهزمة النهائية لشعب الأرض 
احتلة وإضفاء الشرعية على ضياع الأراضي الفلسطينية . 

ويعني الفسعف والانقام العربي أن الدول العربية عاجزة عن حماية 
الفلسطينيين من ذلك الصیر . ومن ثم فان المقاومة من داخل فلسطین هي وحدها 
القادرة على إحياء الأمل في العدل ولو من أجل الا جیال الستقبلية لا الحالية . فقد 
عانی الفلسطینیون الاذلال وحدهم » ومن واقع مسعاناتهم جاءت روح التحدي 
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اليائسة . فقد انتفض الفلسطینیون وحدهم في خریف ۰۲۰۰۰ مثلما انتفضوا وحدهم 
في الانتفاضة الاولی (۱۹۸۷) . 

ورحب الاسلامیون الجدد بالانتفاضة الثانية التى أطلق عليها «انتفاضة 
الاقصی» كما رحبوا بالانتفاضة الاولی . ولم يكن ذلك الترحیب نابعاً من اعتقاد 
في إمكانية نجاحها ؛ وإغا ببساطة لانها مؤشر على استمرار القاومة . فقد وجدوا 
بعض الأمل في الشاعر الاسلامية القوية التي كانت أكثر وضوحاً في تلك الجولة 
الثانية من جولات المقاومة الوطنية الفلسطينية . فقد أخذ عنف الاحتلال الإسرائيلي 
شكلاً قاسياً ولكنه بارد في الوقت ذاته حيث تمثل ذ فى استیلاء الستوطنین على 
الأراضى والحياة » ومحو حقوق أبناء آلب الفلطيتى آصتحاب الأرض الأصلية . 

وقويل الاك بعدف مضاد من جناب المقاومة الفاسطینيه بذاك مره لغری- 
باستخدام الأطفال والشباب الفلسطینیین الحجارة > ولكنه انتهي هذه المرة إلى 
عملیات استشهادية . وقلك إسرائيل واحداً من أقوى جيوش العالم ؛ وهي دولة 
نووية » وتتمستع بدعم القوة العظمى الوحيدة . ومن ثم أعلن الإسلاميون الجدد 
إعجابهم بصلابة الفلسطينيين الذين يعلمون منذ البداية أن الدماء التى ستراق سوف 
تكون في أغلبها دماؤهم . وكأغلب المراقبين » أشار الإسلاميون الجدد إلى أن وزير 
الدفاع الإسرائيلي وقتها إيريل شارون هو الذي قام بالعمل الاستفزازي الذي دفع 
الفنسطينيين إلى ما وراء اليأس وإلى الشوارع لمواجهة دبابات الاحتلال وطائراته ؛ 
نفي صحبة عدد کبیر من ا حراس ؛ اقتحم شارون بشکل استعراضي السجد الاقصی 
بينما كان من الفترض أن حكومة باراك تدرس جديا القترحات الأمريكية ا 
القدمة إليها . لكن من وجهة نظر الإسلاميين الجدد فان الرئيس الأمريكي بيل 
كلينتون كان هو الذي قدم للمقاومة أقوى مبرراتها رغم ما كانت تعنيه تلك المقاومة 
من تكلفة باهظة من حياة الشباب الفلسطيني » ورغم أنه كان متوقعاً ألا تلقى أي 
تأييد عربي ولا تحقق الكثير فيما يتعلق بالقضية الفلسطينية . 

ففي الشهور الا خیرة من حکمه » اعد كلينتون للقاء ثان في كامب ديفيد بين 
رئيس الوزراء الاسرائيلي باراك والرئیس الفلسطيني یاسر عرفات . وکان الشروع الذي 
اقترحه کلینتون من أجل «تسوية نهائية» للصراع الفلسطيني الاسرائيلي يزعم إعطاء 
الفلسطينيين /٩0‏ من أراضي الضفة الغربية . وقد احتفی الاعلام الغربي بنلك 
باعتباره «آخر فرصة حقيقية متاحة للفلسطینیین» » و«أكثر العروض سخاء» على 
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الاطلاق . ولکن انتفاضة الأقصى أجهضت تلك الجهود » واطاحت بحکومة باراك » 
وجلبت شارون إلى السلطة . وقد اعتبر الاعلام الغربي أن الفلسطینیین ومؤيديهم من 
العرب قد أثبتوا مرة آخری عدم رشادتهم وتصرفوا بشکل لا مسؤول . 

وقد رد فهمی هويدي بغضب على تلك الغالطات التعمدة التی قدمتها حملة 
الاعلام الدولي . وبشعور بالهانة لم يخفه إزاء مضمون القترحات الأمريكية » اعتذر 
هويدي لقرائه عن شحنة المشاعر التي حملها على غير العادة مقاله الذي تناول فيه 
الفترحات الأمريكية قائلاً بأنه لا زال يتعافى من «ذلك البصق على الوجه والركل 
في البطن» . وأعرب عن عميق غضبه إزاء الاستهانة بالفلسطينيين والعرب التي عبر 
عنها مشروع كلينتون . ولأن الاقتراح كان آخر ما قدمه الرئيس الأمريكي قبل رحيله » 
فإنه كشف بشكل صارخ وأكثر وضوحاً من ذي قبل عن الرؤية الأمريكية 
للفلسطينيين «کشعب أدنى درجة لا يستحق الحياة ككل الآدميين ومن ثم عليه أن 
يقبل ما يليه عليه الاسرائیلیون»(۲) . 

ویقول هويدي «تبدو النسب المثوية معقولة ومشجعة لا نك ار كنت مهزوما 
ومحتلاً تصبح نسبة ۹۵/ صفقة جيدة» . ثم قدم هويدي تحليلاً مفصلاً ودقيقاً لمشروع 
كلينتون » فاضحاً بذلك أسطورة «الهدية» الأمريكية التي بدت معقولة لأول وهلة . 
ففي القراءة التأنية تتلاشی المعقولية تحت تأثير سياسة بناء المستوطنات في الأراضي 
الفلسطينية احتلة ؛ وهی سياسة تبنتها بنشاط كل حكومة إسرائيلية سواء كانت 
تنتمي لحزب العمال أو الليكود . فالضفة الغربية المشار إليها في مشروع كلينتون لم 
تكن هي نفسها الضفة الغربية التي احتلت في 14517 » وإغا ينطوي الشروع على 
القبول بمصادرة الأراضي التي مارسها الاحتلال الإسرائيلي عبر فترة الاحتلال 
الطويلة منذ 14517 في انتهاك واضح للقانون الدولي . ووفقاً لهويدي فان ضم إسرائيل 
للقدس خلال تلك الفترة كان معناه الاستيلاء على 18/ من أفضل أراضي الضفة 
الغربية تم أصلاً رفعها من على مائدة الفاوضات . ولكن ذلك لم يكن هو نهاية 
الطاف ‏ إذ أيد الشروع -أيضاً- الطالب الإسرائيلية بضم 5/ إضافية من أراضي 
لضفة ‏ والتأجير طويل الأجل ل ۸۳ أخرى » فضلاً عن ضم 1/۱ إضافية كان قد تم 
بناء المستوطنات الإسرائيلية فوقها » الأمر الذي يعني طرح 4/ من المجموع الكلي 
للارض . وحين يتم القيام بكل ذلك الطرح من أراضي الضفة الغربية القترح إعادتها 
للفلسطينيين تنهار أسطورة ال 1.٩0‏ التي بدت في عناوين الصحف » إذ سوف 
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تنخفض على أفضل تقدیر إلى 1٩‏ من اراضي لضفة الغربية التي احتلتها إسرائيل 
فى ۰۱۹۲۷ 
: إلا أن بعض البنود الإضافية للمشروع اقعرحت تبادلاً للاراضي من أجل 
تعويض الفلسطينيين عن ضياع أرضهم التي بنيت عليها الستوطنات ؛ بينما تناولت 
بنود أخرى ترتيبات للاجئين وحل قضية السيادة على المناطق الإسلامية القدسة في 
القدس فضلاً عن الشكل النهائي للدولة الفلسطينية . ومن وجهة نظر هويدي » كان 
لكل من تلك العناصر بعد مسموم . وقد بدت البنود المتعلقة ببادلة الأراضى بهدف 
التكيف مع الوضع الاستيطاني هيال کر براءة من حيث الشكل ؛ إذ كان للقترح أن 

تضم إسرائيل ۸۰/ من الأراضي التي بنيت عليها الستوطنات في مقابل إعطاء 
الفلسطينيين 7/ من الأراضي التي تقع تحت مسيطرة الإسرائيليين . غير أن الحل 
العادل كان يفترض أن يكون إعطاء تلك الستوطنات للفلسطينيين ليتمكن اللاجئون 
من السكن فیها خاصة بالنظر إلى أن إسرائيل كانت قد دمرت 47١‏ قرية 
فلسطينية . إلا أن ذلك لم یحدث . وبدلاً منه كان الطروح هو ضم إسرائيل 
للمستوطنات في مقابل أراض أخرى . غير أن الشروع لم يذكر أن الستوطنات 
الإسرائيلية كانت قد استولت على أفضل الأراضى الزراعية التى تسيطر على موارد 
لمياه وتتمتع بأهمية إستراتيجية . وفي القایل ؛ يصف هويدي الأراضي التي سوف 
يحصل علیها الفلسطينيون بموجب الشروع بأنها «مساحة في الصحراء بلا حياة ولا 
ماء » كانت إسرائيل تستخدمها للتخلص من النفايات السامة» . 

وكان تناول قضية اللاجشین - كما يقول هويدي - أكثر سوءأً . وتصل تقديرات 
لعدد الكلي للاجثين الفلسطيديين إلى ما يتراوح بين 4 .۰ وه مليون لاجی . وكان 
مشروع كلينتون يقدم للأغلبية العظمى من اللاجثين تعويضاً نقدياً لن يزيد عن 
۰ عا فقدوه .بل حتى ذلك التعويض التافه تدفعه دول الخليج بينما لا تدفع 
إسرائيل مليماً واحداً . ويصف هويدي العناصر التي أعلن عنها کحل قضية اللاجئين 
بأنها «رمزية أو إن ششت الدقة كوميدية» ؛ إذ سوف تسمح إسرائيل بعودة ۱۵۰ ألفا 
فقط من اللاجشین الذين تركوا الأرض في 1448 بمعدل ألف أو ألفين كل عام للم 
شمل العائلات . وبذلك .یتجاهل الاقتراح الحقوق المعترف بها دولياً لعودة اللاجئين 

ويستمر هويدي في عرضه «ولم تكن القدس استثناء من تلك السلسلة من 
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الخدع» ؛ فالقدس الشرقية وفق الاتفاق تنقسم إلى جزاین ‏ الأول یقع داخل الجدار 
ويضم المواقع الإسلامية والمسيحية المقدسة بما في ذلك الكنيسة الأهم في القدس » 
فلا هن الي اید وات والسل» پیم ایو یز ء الشاني من أحياء 
إضافية توصف بعضها بأنها يهودية أ . وكان المبدأ الذي قدمه اقتراح کلینتون هو أن 
تقع الناطق اليهودية تحت السيطرة الإسرائيلية » بينما يسيطر الفلسطينيون على 
الناطق العربية . باختصار كان الاتفاق يعني أن تحتفظ إسرائيل بالقدس الغربية 
ويضاف إلى ذلك -أيضاً- أجزاء أخرى من القدس الشرقية . أما السيادة في النطقة 
التي يسميها السلمون الحرم الشريف ويعرفها الإسرائيليون باسم معبد الهيكل ؛ 
فسوف تذهب للفلسطينيين . إلا أن السيادة الفلسطينية سوف تنطبق فقط على ما هو 
«فوق الأرض» بینما تتطلب أعمال الحفر تحت الأرض اتفاقا بين الطرفين . وینبع قلق 
هويدي من أن تلك الصيغة اللتبسة من شأنها الخصم من سيادة الدولة الفلسطينية 
الضعیفة- - التي ستكون متاخمة لدولة إسرائيل القوية- إلى الحد الذي يمكن أن يعجز 
معه الفل لینیون عن حماية السجد الأقصى من الحفائر تحت الأرض . ویلفت 
هويدي ‏ نتباه إلى الحقيقة الثيرة للقلق والتمثلة في أن ذلك العنی غير السبوق 
لتقسيم السيادة فوق الأرض وتحتها كان قد نجح للمرة الأولى في الحصول على تأييد 
أمريكي صريح . فهو في الأساس مطلب إسرائيلي يقوم على الحصول على السيادة 
على الأراضي التي يقع عليها المسجد الأقصى . وأخيرا فإن السيادة على حائط 
البکی الذي هو أحد حوائط السجد سوف تكون من نصيب إسرائيل رغم أن الهیثات 
الدولية تحت الانتداب البريطاني التي طلب منها دراسة الوضوع كانت قد قررت 
-كما يقول هويدي- أنها «يجب أن تكون تحت السيادة الفلسطينية كجزء من 
السجد» . ويوضح هويدي أن تلك البنود لا تفي بالحد الأدنى من متطلبات السيادة 
الفلسطينية على القدس الشرقية . 

وأخيراً» يشير هويدي إلى أن الصيغة الأمريكية القترحة لطبيعة الدولة 
الفلسطينية كانت أكثر انحيازاً لإسرائيل » ولا تفيد الفلسطينيين . وهو يذكر قُرّاءه بان 
الجدل حول الدولة الفلسطينية كان قد تبلور في شكل موقفین » فالاسرائیلیون يطالبون 
بدولة منزوعة السلاح » بينما يصر الفلسطينيون على دولة ذات قدرات عسكرية 
محدودة . وتصف صيغة كلينتون الدولة الجديدة بأنها «غير مسلحة» دون شرح للفارق 
بين الدولة «غير المسلحة» والدولة «منزوعة السلاح» .ولا يجد هويدي في تلك 
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الصيغة الغامضة ما يفيد الطرف الفلسطينى . 

وقد زعمت الولایات التحدة أن ذلك الشروع ‏ إذا ما تم تنفيذه - فإنه سوف 
ينهي الصراع الفلسطيني الإسرائيلي ‏ وأنه یعکس التطبیق الکامل لقراري الا 
التسحدة ۲4۲ و۳۳۸ . لکن الصيغة الرئيسية وراء هذین القرارین كانت عودة 
الفلسطينيين إلى الا راضي التي تم الاستيلاء علیها في ۱۹7۷ مقابل السلام . ولا 
يمكن في الواقع قراءة مشروع ليتطابق مع ذلك العنی إلا عبر قبول رقم ال 480 البراق 
والمضلل وتجاهل كل القيود الفعلية والشروط التي فرضتها إسرائيل ووافقت عليها 
الولايات التحدة . ولا يمكن للفلسطينيين أن يعتبروا ذلك المشروع يحتوي على ما هو 
أكثر من «بصق على الوجه؛ كما وصفه هويدي » إلا إذا تخلوا عن حقهم في العودة 
وفي القدس والمسجد ال قصی ‏ وقلصوا من طموحاتهم في دولة قابلة للحياة . ويقول 
هويدي إنه بوضع مشروع كلينتون في سياقه التاريخي ‏ فإن تلك «التسوية النهائية» 
تعني أنه على الفلسطينيين - مقابل العيش في سلام مع الدولة اليهودية - أن يضفوا 
الشرعية على تخليهم عن كل وطنهم الذي احتل عام ١444‏ باستثناء بقايا صغيرة 
تقل بكشير عن نسبة ال 77/ التي مثلتها الضفة الغربية وغزة قبل ۱۹۲۷ . بل أكثر 
من ذلك يكون الفلسطينيون قد فعلوا ذلك دون الحصول على قدر يسير من العدل 
بشأن قضايا اللاجئين والقدس وشكل الدولة الفلسطينية . ويخلص هويدي من ذلك 
إلى القول «إنني لا اتردد في القول بأن الشيء الوحيد الذي يحسب للنص الفعلي 
لنلك الشروع هو أنه أوضح أن الامل في تسوية سياسية جديرة بالاحشرام مع 
الإسرائيليين تظل بعيدة المنال حتى إشعار آخر » وان الأمل الوحيد- إذا كان هناك 
من أمل- هو بالتالى الانتفاضة الأولى والشانية وربما العاشرة ایضاه . وقد أكد 
الإسلاميون الجدد بانتظام على اهما العالم الإسلامي كله بنتيجة الفاوضات 
الفلسطينية الإسرائيلية خصوصا فيما يتعلق بالقدس واللاجثين . وقد رحب يوسف 
القرضاوي بالرفض الفلسطيني لاجتماع كامب ديفيد الثاني » ثم رفض القيادة 
الفلسطينية في النهاية الوافقة على تلك الشروط غير القبولة حول مستقبل القدس . 
وعلق القرضاوي «فلسطين دون القدس بمثابة جسد بلا رأس» . ولأن الشروع حرم 
الفلسطينيين من سيادة حقيقية على للواقع القدسة » فقد رحب القرضاوي بانهيار 
الفاوضات . وذكر الفلسطينيين مع ذلك بأنهم لیسوا أحرارا في التخلي عن القدس 
بالطريقة التي تحلو لهم ؛ «فالقدس ليست ملكأ للفلسطينيين وحدهم وافا هي ملك 
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لكل العرب السیحیین والسلمین على السواء» . وفي رسالة إلى السلطة الفلسطينية 
أضاف القرضاوي أن الأمة كلها -لا فقط قيادة بعینها- تملك السوولية الدائمة عن 
القدس » «فإذا ما عجزت قيادة أي جيل عن الاضطلاع بتلك السوولية فان علیها ألا 
تفرض عجزها على كل الا جیال التالية»(* . 

واتسم رد فعل الإسلاميين الجدد بالقوة نفسها بشأن القصور الذي انطوی عليه 
مشروع کلینتون بخصوص قضية اللاجشین الفلسطينيين ؛ فقد کتب فهمي هويدي 
مقالا أثناء الفاوضات تحت عنوان لافت للانتباه هو «الحق في العودة مقدم على 
القدس» . وفي متن القال ذهب هويدي إلى توضيح موقفه قائلاً إن «التخلي عن 
القدس أمر خطير لكن التخلي عن حق العودة أكثر خطورة؛ . وقد احدث القال 
عاصفة في الأوساط الإسلامية حيث أساء الكثيرون فهم موقف هويدي واعتبروه 
تقليلاً من أهمية القدس للمسلمين حول العالم(٩)‏ . إلا أن توضيح هويدي كان يذكر 
العرب والمسلمين بأنه رغم أن القدس احتلت الاهتمام الأكبر بل والجهد الأكبر 
-أيضاً- فإن قضية الملايين الخمسة من اللاجشین قد حظيت بتجاهل نسبي . ومن ثم 
كان المقصود من القال هو إصلاحا ذلك الخلل . وأضاف هويدي إن النظم العربية قد 
«باعت» قضية اللاجئين حين ناقشتها كقضية تعويضات ؛ لا قضية حق معترف به 
دولياً . 

كان الدعم الأمريكي «لعملية السلام» قد أدى أول الأمر إلى انقسام النخبة 
السياسية المصرية ؛ فقد ازداد تأييد «عملية السلام» بشكل واضح على أساس قناعة 
بأن الواقعية تستلزم التكيف مع الدولة العظمى الوحيدة في العالم . وكان السادات 
أول من روج لتلك المقولة . وقد ذهبت مجموعة صغيرة من المفكرين المصريين إلى ما 
هو أبعد من ذلك ودعت لا فقط إلى تأييد عملية السلام وإنما إلى التطبيع النشط مع 
إسرائيل حتى قبل التسوية النهائية للقضايا الكبرى في فلسطين . عرفت تلك 
الجموعة باسم مجموعة کوبنهاجن ‏ وهي التي سعت للذهاب إلى ما هو أبعد من 
الحكومات عبر خلق «معسكرات سلام» من المؤسسات المدنية في إسرائيل والدول 
العربية من أجل كسر ما أسموه «دورة العنف والحروب» التي تدور فيها الحكومات . 
وقد ظلت دائرة ة كوبنهاجن صغيرة ولم تظهر أبداً مؤشرات على قدرتها على اجتذاب 
جمهور واسع . غير أن وجود شخصيات عامة لامعة في تلك الدائر ة مثل لطفي 
الخولي الفکر اليساري العروف » وعبد النعم سعید مدير مركز الدراسات السياسية 
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والاستراتيجية بالاهرام » اعطی للمجموعة وزناً يتتخطى عددها . لکن الانتفاضة 
والقوة الفرطة التي استخدمتها حکومة شارون لقمعها ألقت بظلالها على کل الواقف 
التوفيقية ٠‏ فهي كانت من الناحية العملية قد انهارت مع حلول صیف ۲۰۰۱ . 

ویری الاسلامیون ابحدد أن الإيجابية الوحيدة لشروع کلینتون كانت أنه أثبت أن 
أمريكا لا يمكنها أن تلعب دور الوسيط النزيه من أجل السلام في فلسطين . وبالمنطق 
نفسه توقعوا بحق أن حكم شارون سيكون أكثر عنفاً من حكم باراك فيما يتعلق 
بطبيعة الحرب التي شنتها على الانتفاضة . إلا أنهم أدركوا -أيضاً- أن وجود شارون 
في الحكم سوف يلقي كل الأضواء على الطابع الحقيقي لاحتلال إسرائيل للضفة 
ومخططاتها لمستقبلها ؛ فالقمع والعنف الصريح سوف يحل محل الإذلال الذي يجري 
في هدوء والعاناة التي تحدث في صمت . والإسلاميون الجدد ليست لديهم أية أوهام 
في هذا الشأن ؛ مثلهم في ذلك مثل الفلسطينيين أنفسهم . ولكنه كان من الأصعب 
توقع التأثير النهائي لعنف شارون على إسرائيل وأمريكا والعالم ككل . فما كان قبل 
شارون كان بثابة كارثة أصلا على طموحات الفلسطينيين . وحين أجبرت مقاومة 
حزب الله الرأي العام الإسرائيلي على مواجهة تكلفة الاحتلال صار الانسحاب 
مکی( 

كان الاسلامیون الجدد قد احتفوا بالانسحاب الإسرائيلي من جنوب لبنان ۰ 
وهم -أيضاً- اعترفوا بالدور الهم الذي لعبته حركة السلام الإسرائيلية في تعبثة 
الشاعر ضد استمرار الاحتلال وما یخلفه من تبعات . ولكنهم لم يكونوا على 
استعداد للمبالغة في تقدير عمق مشاعر السلام داخل إسرائيل خصوصا فيما يتعلق 
بالضفة الغربية وغزة . وأعرب الإسلاميون الجدد عن أسفهم من أن أغلب عناصر 
حركة السلام الإسرائيلية قد دعمت مبادرة باراك ومشروع كلينتون الأمر الذي 
یکشف عن قصور رژیتهم للحقوق العادلة . وأشار هويدي -ایضا- - إلى أن سياسة 
استخدام القوة العسكرية الفرطة ضد الانتفاضة ‏ والتي ادانتها أصوات كثيرة حول 
العالم , أيدتها آغلبية صلبة من الشعب الاسرائيلي . ویری الاسلامیون ابحدد أنه را 
يأتي يوم يظهر فيه شرکاء فاعلون من أجل صنع سلام عادل مع إسرائيل » الا أنهم 
يعتقدون أن ذلك اليوم لم يأت بعد(" . ۱ 

ومن أجل ذلك يدعو الإسلاميون الجدد إلى شيء اکشر عمقا من الناحية 
الفكرية من مجرد العودة إلى شعارات الاضي الجوفاء التي استخدمتها الأنظمة 
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العربية في الاضي أو الصمت غير القبول الذي تتبناه في الحاضر حين تقبل بهدوء ما 
تفرضه إسرائيل تحت غطاء «عملية السلام» . فالبدیل الذي یطرحونه یعنمد على 
عادة فكرية اسلامية مبنية على معنی مقاومة النکر باليد أو للسان أو القلب وفقاً 
للظروف . فالله قد كلف الانسان بالعمل وفق القیم التي حددها له خصوصاً قيمة 
العدل . إلا أن الله أراد للبشر أن يحموا أنفسهم وأسرهم . ورغم أن هناك أوقاتا تتطلب 
الاستشهاد إلا أنها أوقات استثنائية .لکن في أغلب الأوقات فإن على الإنسان أن 
يفي بالتطلبات الأخلاقية في ضوء اهتمام عقلاني بالواقع الذي يبرز فيه الظلم ووفق 
السبل المناسبة المتاحة 

وفي حالة حزب الله اللينني» وجد الاسلامیون اد نها حالة لت فيها 
الشهادة كأحد العناصر التي تتطلبها أحيانا المقاومة . ولم یشکُوا لحظة في أن ذلك 
الکفاح المستمر وتضحيات أولئك المحاربين تحت شعارات إسلامية هو الذي هزم 
الاحتلال الاسرائيلي(۱۳ . وقد احتفى هويدي بالنصر لا فقط في إنهاء الاحتلال 
وإغا -أيضاً- - في هدم أسطورة القوات الإسرائيلية التي لا تقهر . وفي حين احتفی 
هويدي بشهداء حزب الله الذين ضحوا بحياتهم في كفاحهم ضد الاحتلال 
الاسرائيلي فإنه -أيضاً - أثنى على أشكال أخرى من القاومة السلمية با في ذلك ما 
VEE‏ روا نی زارف ايد 

سعى إسرائيليون إلى ضمها إلى منطقتهم الأمنية 190 . 

إذن احتفی الاسلامیون الجدد بالانسحاب الاسرائیلی من الأراضى اللبنائية 
کنصر من شأنه أن یلهم أعمال القاومة بنوعیها السلمي والسلح في مناطق أخرى . 
ولكنهم استخلصوا الدروس بعناية ومسؤولية ؛ ففي حين يمكن للفلسطینیین أن 
يستلهموا نصر حزب الله فإن عليهم -ایضا- أن يدركوا أن تشبث إسرائيل بالضفة 
وغزة يختلف با لا يقارن عن الوقف في جنوب لبنان . ومن ثم فإن معركتهم ستكون 
أطول زمنياً وأكثر صعوبة » وآفاق النجاح فيها بالنسبة للجيل الحالي غير مرجحة . 
ويعتقد هويدي أن الفلسطينيين يدركون ذلك الفارق حتى رغم أنهم يحذون حذو 
حزب الله . فقد أطلقوا الانتفاضة الثانية وهم يدركون التكلفة الباهظة لها . وعلى 
ذلك ‏ وبالنظر إلى الخلل الفادح في ميزان القوى » فإن أية مقاومة للإسرائيليين هي 
في الواقع بمشابة انتحار ؛ «فالمشهد ينطوي على أبعاد المأساة . . إذ يبدو وكأنه قدر 
الفلسطيني أن يحمل جشته وجثث أبنائه كل يوم أعلى الجبل دون أمل في تحقيق 
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هدفه كما هو الخال في أسطورة سیزیف الاغريقي» . فقد قضی الاسرائیلیون على 
كل الخيارات المتاحة لشعب محتل ومهزوم ولم يتبق سوى الثورة والتضحیات التي 
تتطلبها . واستوقف هويدي ميل الفلسطينيين نحو الوت وعلق قائلاً : ان شئت الدقة 
«فانهم لا يعتبرون الوت اختيارا وإغا واجباً» نهم یدرکون أن الوت سیکون واجبً على 
أولشنك الذين يعون «للحياة بکرامة في وطنهم ویکافحون من أجل استماانه من 
وحشية السيطرة الإسرائيلية» . وفي أرض الانتفاضة أخذ الموت ت طابعاً فريداً ؛ فهو 
شيء يهنئ الناس بعضهم به بدلاً من الواساته . فالفلسطيئيون وتختضوصاً الشباب 
كما يقول هويدي يتركون اليوم بيوتهم والحجارة في أيديهم مرحبين بالاستشهاد 
رافعين رايات المقاومة . وقد تكرر عدة مرات مشهد الأطفال والشباب الفلسطينيين 
وهم يواجهون بشجاعة آلة عسكرية جبارة هي من بين الأقوى في العالم بل وتساندها 
الولايات المتحدة . وتلك الصور في ذاتها بغض النظر عن محصلة مواجهة بعينها اغا 
«تؤكد على فشل جهدد الإبادة ومؤامرة التدمير . وهي دحض صريح لدعاوی 
الاستشلام الفلسطيني وتعبر عن انتفاضة اعتبرها الكثيرون قد انتهت . إنها تعني أن 
الغزاة لن يستمتعوا با استولوا عليه من ضحاياهم عبر جرائم مشينة لن يطويها 
النسيان ولن تقابل بالغفرة 2( 

والصریون -أيضاً- مكنهم أن یتعلموا من حزب الله . ولكن مرة أخرى یحذر 
الإسلاميون الجدد من أن الدروس المستفادة ينبغي أن يتم استخلاصها بناء على 
الغايات والظروف ؛ فرفضوا بوضوح الدعوة إلى الشرباني الإرهابية التي تبنتها أصوات 
الإسلام السياسي الأكثر تطرفا . بل أصروا على ان الواقع العالمي والإقليمي يحول 
دون مصر والخيار العسكري . ولكن الاعتراف بالقيود لا علي من وجهة نظرهم 
استسلماً بدلا . فرغم أن الخيار العسكري لمواجهة الحرب الإسرائيلية ضد 
الفلسطينيين مستحيل إلا إنهم يرون أن التطبيع الكامل للعلاقات المصرية 
الإسرائيلية قبل استعادة العرب والفلسطينيين لحقوتهم الأساسية غير مقبول اشا : 
ومن ثم رفض الإسلاميون الجدد أي «تدفثة» للعلاقات مع إسرائيل ؛ إذ ينبهي 
للسلام الصري الإسرائيلي أن يظل «باردا» طالما استمر قمع الفلسطينيين . وقد لا 
يكون في قدرة المصريين العمل من أجل تحقيق العدل ومقاومة الإسرائيليين بالید » 
ولكن يظل بإمكانهم بل من واجبهم مقاومة الانتهاکات المستمرة لحقوق الفلسطينيين 
پاللسان وبالقلب . 
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والی جانب رفضهم «لتدفثة» السلام مع إسرائيل يدعو الاسلامیون الجدد إلى 
التعبیر السلمي عن دعم الفلسطينيين احاصرین «فهناك سبل أخرى لساعدة 
الفلسطینیین» كما یقول هويدي «مثل ارسال الأطعمة والأدوية» . بل رما الأفضل من 
ذلك -کما یقول سلیم العوا- «دعم مشروعات إنتاجية صفیرة»(۱۹ . فالبحث عن 
مساحة وسط لآفاق الحركة بين تطرف الارهاب والحرب من ناحية والاستسلام من 
ناحية أخرى ييز فکر الإسلاميين الجدد بشأن فلسطین . وهم بدأوا في ذلك من 
مفهوم واسع لمعنى المقاومة با يسمح بأوسع مساحة مكنة لمشاركة المواطنين -لا مجرد 
الحكومات- في ساحات تعددية لایقل فيها الاهتمام بالمبادرات الثقافية والاقتصادية 
أهمية عن البادرات السياسية . 

وفي نهاية الأمر» فإن موقف الاسلامیین الجدد یقوم على ترحیل الصراع حتی 
يأتي زمن يحمل فيه ميزان القوى أملا أكبر للقضية العربية . ویقول سلیم العوا إن 
الواقعية بشأن محدودية قدرة الدولة الصرية فى الوقت الراهن لا ینبغی أن تعنی 
التخلى عن کل البادی والیأس من الستقبل ؛ إذ تظل هناك إمكانية للمقاومة على 
الستوی الشعبي . ویشعر الاسلامیون الجدد أن أية فرصة مهما كانت صغيرة أو 
محدودة التأثير ينبغي استثمارها لإعطاء الناس الأمل في أن أفعالهم من شأنها أن 
تؤتي ثمارها . 

ومن أجل دعم إمكانات المقاومة في إطار القيود الراهنة » وصف العوا المفكرين 
والشخصيات العامة المصرية التي تعارض التطبيع مع إسرائيل بشكل نشط بأنهم 
«حزب الله الصري» .وفي ذلك الاطار أید الإسلاميون الجدد الدعوة إلى مقاطعةٍ 
ليس فقط لإسرائيل وفا للولايات التحدة أيضاً . ومرة أخرى هم يؤيدون ذلك دون" 
أوهام ‏ فالعوا على سبيل الثال احتفى «بالمضايفات» التي تسببها المقاطعة لإسرائيل 
ولأولئك الذين يؤيدون الدولة الصهيونية . وقد تم اختيار ذلك التعبير بعناية لتجنب 
البالغة ؛ إذ يدرك العوا أن لذلك الجهد فرصه محدودة في إخراج البضائع الإسرائيلية 
- ناهيك عن الأمريكية - من الأسواق العربية . ولكنه يعتقد في الوقت نفسه أنه 
جهد موثر . وكدليل على ذلك ۰ آشار العوا إلى القلق الذي أبدته شركات أمريكية 
تعمل في مصر إزاء الدعوة لقاطعة البضائع والخدمات الأمريكية . ولفت إلى أن 
بعض الشركات الأمريكية قد أعدت قوائم بجنسيات العاملين في خدمتها » وأخرى 
بدأت تذيع أغان دينية في إذاعاتها الداخلية » بینما شرعت غيرها في إعداد موائد 
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إفطار لإطعام الفقراء خلال شهر رمضان(۱۳ . وقد أوضح العوا أنه حتی لو نجحت 
حركة القاطعة - وهو ما لن یحدث - في إخراج تلك الشرکات من السوق الصرية 
فان ذلك لن يضر القوة الاقتصادية الإسرائيلية والامريكية بشکل جدي . ومن ثم 
فان الدعوة للمقاطعة ليست أكثر من مبادرة للتأكيد على المبدأ ؛ وهو ما اعترف به 
الإسلاميون الجدد بصدق . ولكنهم مع ذلك يشجعون تلك الأفعال الرمزية . فكيف 
يمكن للمصريين وغيرهم في العالم الإسلامي - يتساءل العوا - أن يفعلوا ما هو أقل 
من ذلك لإبداء دعمهم للشباب الفلسطيني الذي يواجه العدو الصهيوني يوفيا؟ 
فالمقاطعة تعطى للمصريين وسيلة للمشاركة فى المقاومة . فإذا كانوا عاجزين عن رد 
العدوان الإسرائيلي على الحقوق الفلسطينية والعربية بشكل مباشر › فإنهم قادرون 
على الأقل على الرد غير الباشر عبر آموالهم . ويقول العوا : «في الوقت الذي يقتل 
فيه الشباب الفلسطيني » يصبح ببساطة من غير القبول أن يستمتع العرب با مأكل 
والملبس وغيره من منتجات العدو الصهیونی أو حليفته الأساسية الولايات التحدة» 
بل على الصریین أن یژیدوا المقاطعة حتی من باب احترام الذات . فإذا كان الرء 
عاجزا عن مقاومة العدو بالقوة «فإنه لا يوجد ما يدعو لساعدته بالال فيصبح أكثر 
قوة » أو تركه يشعر أن عداوته النشطة ليس لها تبعاتها» . ويحذر العوا من أن «العدو 
إذا ما شعر بذلك » فان الأمر يصبح أكثر إذلالا من آلاف الهزائم العسكرية» )١(.‏ 
ومن ثم أيد الإسلاميون الجدد مقاطعة إسرائيل والولايات المتحدة كمعركة 
شعبية لا تشارك فيها الدولة . وفي تقييمه لانتفاضة الأقصى » يؤكد فهمي هويدي 
على أنها ألهمت عموم المواطنين في العالم العربي للعودة إلى العمل السياسي دفاعاً 
عن الفلسطينيين . فقد كانت هناك مؤشرات قوية ومتزايدة تؤكد على أن الشارع 
السياسي العربي قد هجر القضية الفلسطينية » لكن الإحياء الشجاع للمقاومة من 
جانب جيل جديد من الفلسطينيين وسط ظروف بالغة القسوة قد دفع بمواطني الدول 
العربية للتساؤل عما يمكنهم عمله لدعم الشباب الفلسطيني الکافح . ولم يطالب 
الإسلاميون الجدد أبدا بمقاطعة تتبناها الدولة » أو سحب السفراء » أو قطع العلاقات 
الدبلوماسية و ويي نا فلنااسذ وات إن هناك ضرورات تلتزم بها 
الحكومات لكن للناس اختياراتها ومن ثم فهم أكثر حرية؛(1) . ولان المواطنين ليست 
عليهم القيود نفسها الفروضة على الدول فان هناك أنشطة يمكن للناس القيام بها 
تلتف حول سلطة الدولة . وقد دعا العوا صراحة «العوام والبسطاء والشرفاء لتبني 
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القاطعة كوسيلة للتعبیر عن الغضب |زاء العدو» » فأقل ما يمكن لاي منا أن يقدمه 
للشباب الفلسطيني البطل هو أن یقاطع كل منا البضائع الصهيونية والأمريكية بالقدر 
الذي یستطیعه . «ويشير العوا إلى أن ذلك النوع من القاطعة الشعبیة» يضر فعلا 
بأعدائنا لانه لا مکن للحکومات أن تمنعه ولا يمكن للاتفاقات أن توقفه بل حتی 
اللقاءات السرية التي يعقدها مسژولون فلسطینیون مع إسرائيليين لا يمكنها أن تقلل 
من شأن تلك المقاطعة(09) . 

إن التوجه الحضاري ذا العمق التاريخى والمبنى على الشقة بالنفس هو الذي 
يعطي الطاقة للإسلاميين الجدد ويشحذ عزائمهم في مواجهة التكلفة التي يتم دفعها 
مقابل الواقف البدئية في عالم ظالم » وهو -أيضاً- ما يحميهم من الوقوع في برائن 
اليأس والقنوط . فقد عارضوا التطرف سواء أحذ شكل استراتيجيات التسوية 
الفروضة على النظام المصري أو شكل الدعوة غير المسؤولة من جانب المتطرفين 
الإسلاميين إلى توجيه ضربات إرهابية . وقد مثل انتماؤهم للعالم الإسلامي نقطة 
انطلاق متميزة وطويلة الأجل يمكن من خلالها تقييم اختلال ميزان القوى الراهن » 
واستيعاب تأثيره المدمر بشكل واقعي ثم الترکیز على استراتيجيات طويلة الاجل 
للتغلب عليه . وقد رفض الإسلاميون الجدد قبول الهيمنة الأمريكية » ومن ثم 
الإسرائيلية » باعتبارها واقعا ثابتا ودائما للحياة السياسية الدولية » مهما كانت قوة 
ذلك الواقع في الحاضر . ويزعمون أنه لا يوجد في التاريخ مواقع دائمة ؛ فالعالم 
الإسلامي با في ذلك القدس قد شهد أزمنة من الاحتلال والغزو لاتقل في 
کارئیتها . 


التنظير والعمل من أجل الانتماء الاسلاميی 

ویعتمد الشروع الاجتهادي التفسيري للإسلاميين الجدد والساعي لتقدم مبادی 
عامة تحکم الحركة في الشوون الدولية على فكرة العالم الاسلامي الثقافي والتاريخي 
الذي ينتمي له الصریون وغیرهم من العرب وغير العرب . وتتطلب تلك الرژية 
الاهتمام بمصير اجتمعات الاسلامية حول العالم لا فقط في الدائرة العربية » وترتکز 
کل مواقف الاسلامیین الجدد بشأن المسألة الفلسطينية على التزام قوي إزاء العالم 
الاسلامي على امتداده . ويعني ذلك الالتزام الواسع أنه لا يجوز أن تکون فلسطین 
هي محط الترکیز الوحید رغم آنها تظل الا کثر آهمية . ولا يجد الاسلامیون الجدد أي 


272 


تعارض على الإطلاق بين دعم الفاومة ضد القوة السوفيتية الغازية لبلد غير عربي 
كأفغانستان مثلا » وبين الاهتمام بالضفة الغربية وغزة حيث يعاني شعب عربي من 
الاحتلال العسكري . على العکس ٠‏ ۰ فهم يرون ذلك الارتباط والالتزام- با في ذلك 
الالتزام إزاء فلسطین - من خلال عدسة إسلامية . وفهم الصراع من أجل فلسطین 
بعدسة إسلامية لا يعني مع ذلك رؤية ذلك الصراع باعتباره صراعاً بين الإسلام 
واليهودية ‏ إذ يتساءل القرضاوي مستنکرا «کیف يجوز ذلك ٠‏ واليهود أهل کتاب 
مباح للمسلم أن يتزوج منهم مثلما هو الحال مع المسيحيين . وكيف يجوز ذلك في 
الوقت الذي عاش فيه اليهود دوما في أرض الإسلام بكرامة وتولوا أعلى المناصب 
كمهنيين ووزراء» . ويؤكد القرضاوي أن الصراع لا علاقة له بدين اليهود . ذلك لأننا 
«لا بد أن نحاربهم لأنهم استولوا على الأرض وسفكوا الدماء وشردوا الناس . وأي 
أرض تلك التي استولوا عليها : إنها أرض الأنبياء»!' ") . ويعتقد الإسلاميون الجدد 
أن انهيار الوقف العربي في القدس هو الثمن الأفدح الذي يدفعه العالم الإسلامي 
نتيجة لضعفه وانحطاطه . ومن ثم فإن تحول التركيز من المجال العربي إلى ا لجال 
الإنسلاني ۷ يقلل بالسديةالهع من دركوية القند ولکقاع من أجل فلسطين ولا 
يحد من أهميتها . 

وقد شرح محمد الغزالي المنابع الإسلامية لنلك الالتزام في رد فعله إزاء اتفاق 
مدريد الذي دشن المفاوضات الفلسطينية الإسرائيلية المباشرة . فقد اتسم رد فعل 
طلاب جامعة القاهرة بالغضب والحيرة إزاء شروط الاتفاق الذي تم الاعلان عنه في 
خريف ۱۹۹۱ بناء على مخاوف بأن السلطة الفلسطينية الضعيفة قد لا تتمكن من 
الدفاع عن القدس . وكان ذلك مبنيا على تشجيع من الحكومة ؛ ونظم وزير الأوقاف 
ندوة في الجامعة ضمت شخصيات اسلامية بارزة كان الغزالي من بينهم ٠‏ وفي 
تعليقه . كرر الغزالي أولا الأهمية الفريدة للقدس بالنسبة للعالم الإسلامي » وأكد 
مجدداً على أن تحريرها واجب مقدس على كل المسلمين » وأضاف بحدة أن قضايا 
فلسطين وزهرة المدائن لا يجوز اختزالها أبدا في مسائل تتعلق بالارض والأمن نظرا 
للمغزى الروحي للمدينة . ثم قال الغزالي إن إعادة بناء قوة لعالم الإسلامي على 
المدى الطويل هي وحدها التي يمكن أن تخلق الظروف المناسبة لعودة القدس . وتجسد 
تلك الفكرة الا خيرة إيمان الإسلاميين الجدد بمسألة التدرج ؛ فقد حث الغزالي شباب 
مصر على العمل الجاد لخلق الظروف الملائمة لعودة القدس ۰ وحذرهم من الانحراف 
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عن ذلك الهدف والترکیز على الظاهرات ؛ فجوهر الواجهة مع الخصم الصهيوني 
التوسعي أن یستغل العالم الاسلامي كل فرصة للمقاومة الشروعة . ولکن في 
النهاية » ولأن هناك متخیرات كثيرة غير مواتية ؛ فان شعوب العالم الاسلامي لن 
وگو ان سرابي قبول ترحیل الواجهة الشاملة رغم أنه لا يحق لها آمام الله 
قبول الهزیة(۲۱) , 

فالالتزام بالقاومة الشروعة- بکل صورها - ضد احتلال القدس ييز لا فقط فکر 
الإسلاميين الجدد وإغا لوسط الاسلامي عموماً . فرغم أن الاسلامیین الجدد صاروا 
منتقدین لجمود تنظيم الإخوان المسلمين » إلا أنهم لم يفقدوا أبدا البصيرة بشأن 
الأهمية التاريخية لتلك الجماعة بالنسبة لفلسطين دفاعا عن حقوق العالم 
الاسلامي . فلا توجد صفحة ؛ من وجهة نظرهم » في ذلك التاریخ أكثر إثارة 
للمشاعر من تلك التي تحكي عن دور الاخوان ک‌قاومین في فلسطین . وفي وقت 
نتمائه للإخوان مثلا » قاد محمد الغزالي مجموعة من التطوعین الذين ذهبوا إلى 
فلسطين » وهي التجربة التي شكلت التزامه طوال حياته بقضية تحرير القدس . 
والقرضاوي -إيضات في اعد أهم كتبه «فقه الأولويات» عبر عن إعجابه بمؤسس 
لاخوان حسن البنا ؛ لدوره الرائد في الكفاح من أجل تحرير فلسطين ؛ وتنظیم 
المؤتمرات واحاضرات » وتعبئة الناس عموماً ‏ في وقت كان فيه معظم القادة العرب 
والمسلمين غير واعين بفداحة الخططات الصهيونية فى فلسطين . «فلا شك أن الحركة 
لإسلامية منذ بدايتها قد جعلت تحرير كل الارض الإسلامية على قمة أولوياتها 

...في ۱۹6۸ حارب الإخوان في فلسطين > وهذا هو الدور الصحيح للحركة 
الإسلامية ضد كل أشكال الاحتلال» (۲۲) 

والاسلامیون الجدد لیسوا وحدهم »ولا هم عاجزون عن التحالف مع آخرین 
بشأن دعوتهم لقاومة القوة الاسرائيلية في فلسطین ؛ فكل التیارات الرئيسية في مصر 
معهم في ذلك الوقف . لكن المسألة آنهم اتخنوا ذلك الوقف الذي یشارکهم فيه 
آخرون من على أرضية التاريخ المتميز للأمة . فمن وجهة نظر الاسلامیین الجدد فان 
القضايا التي يثيرها الصراع في فلسطين شديدة الأهمية بحيث لا يجوز تركها للنظام 
ولا للمتطرفين . والوسطية لها موقفها الخاص بشأن قضية القدس . وقد أعطى 
الإسلاميون الجدد لذلك الوقف طابعاً خاصاً من حيث الصقل الفكري خصوصاً من 
خلال أعمال طارق البشري 
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فقد رفعت دراسات البشري التاريخية من الوعي بين الوسطیین بالتاریخ التمیز 
لمعارضة الاحتلال في فلسطین تحت راية الاسلام ؛ وبالسوولية التي یفرضها ذلك 
التاريخ على الوسطية عبر المشاركة في الکفاح من أجل العدل في فلسطین اليوم . 
ففي نهاية القرن التاسع عشر وبداية لقرن العشرین -کما یقول البشري- ساعد 
الشعور الاسلامي على تعبئة العرب لواجهة ضغوط للقوة الاستعمارية الصهيونية . 
ومنذ البداية نظر الفکرون الاسلامیون إلى المعركة على فلسطین باعتبارها جزءاً من 
القاومة الحضارية للتوسع الإمبريالي الغربي على مستوی العالم . ومن وجهة نظرهم ‏ 
كانت القاومة ضد يهود فلسطين وأوروبا جزءا من کفاحات أخرى مثل کفاح 
الجزائريين ضد الفرنسیین ٠‏ واللیبیین ضد الإيطاليين » بل وشعوب العالم الثالث التي 
وقفت ضد العدوانية الغربية . ولکن في الوقت ذاته كانت أهمية القدس قد اعطت 
لتلك العركة بعدا آخر یختلف عن غيرها . وقد عصفت کارئتا ۱۹6۸ و۱۹۱۷ بالعالم 
الاسلامي كله ؛ لانهما عرضتا لا فقط أرض فلسطین وإغا مدينة القدس ومقدساتها 
للخطر . 

وخلال الخمسينات والستینات وحتی السبعینات ‏ كانت الهزيمة قد أدت إلى 
احتلال طاحن سعى بانتظام لتدمير هوية الفلسطينيين كشعب . والاستيلاء بقدر 
الإمكان على أفضل الأراضي الفلسطينية وعلی المياه ؛ فضلا عن استهداف القدس . 
وفي تلك العملية المتدة -كما يقول البشري- «کانت إسرائيل تتلقى الدعم من 
الغرب وبالذات من الولايات المتحدة التى لها خبرتها الاستيطانية «الرائدة» ؛ حيث 
اقتلعت الهنود الحمر من أراضيهم ؛ وصورتهم على أنهم همج يقفون في وجه 
لتاریخ»(۳۳) . وقد وقف العالم صامتا حين أعلنت إسرائيل القدس عاصمة أبدية لها . 

وبشكل يشير الاسی ‏ ولكنه معروف في تاريخ الاستعمار الغربي وتاريخ اقتلاع 
الشعوب من أراضيها في أماكن أخرى من العالم » فقد تم سحق الفلسطينيين في غزة 
والضفة الغربية وإسرائيل . وقد تم إرهابهم «بالقانون» حتى يذعنوا بشكل دائم » أو 
كذلك بدا الأمر في تلك العقود الطويلة من «الصمت المیت» في الأراضي امحتلة . 

وفي ذلك الوقت أنشأ لفلسطینیون الذين أجبروا على العيش في النفی خارج 
أرضهم التاريخية منظمة مقاومة وطنية على النمط العروف لتلك المنظمات حول 
العالم . 


وكانت تلك المنظمة مناهضة للغرب ولكنها آنشثت على النمط الغربي » بمعنى 
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أنها قامت على الإيمان بأن محاربة الغرب بفاعلية یتطلب تبنی الاشکال 
الأيديولوجية والتنظيمية الغربية في الكفاح »با في ذلك شعار العلمانية الذي كان 
السمة الرئيسية لمنظمة التحرير الفلسطينية ودعوتها إلى إقامة «دولة ديمقراطية 
علمانية» . وقد ركز البشري في تحليله على ذلك الطابع الغربي لمنظمة التحریر . 
فانطلاقا من رؤيتهم الإسلامية الحضارية » ورغم دعمهم لكفاح منظمة التحرير 
الفلسطينية من أجل التحرر الوطنى - انتقد الإسلاميون الجدد تلك الاستراتيجية 
القائمة على التقليد . واعتبر البشري المنظمة نتاج ظروف الشتات ومتطلباته شارحا أن 
«منظمة التحرير الفلسطينية ذهبت إلى ما هو أبعد من مفهوم التنظيم السياسي حيث 
أصبحت مثلاً للأمة الفلسطينية وقامت بدور كان فلسطينيو الشتات في حاجة إليه » 
ومثلت رمزا للوحدة لشعب تفرق في بقاع كثيرة» . وفي الوقت ذاته » بدا ظهور منظمة 
التحرير طبيعياً للغاية وموازياً لبروز «حرکات لها اللون نفسه في الخمسينات .وقد 
هدفت لتحرير الارض ‏ وبناء نظام سياسي واجتماعي على الطريقة الغربية» . 
واحتلت منظمة التحرير الفلسطينية موقعها بين غيرها من حركات التحرر العلمانية 
التي استلهمت نوذج الدولة الوطنية التي نجح البعض في تأسيسها . وكان طبيعيا أن 
اتجهت النظمة إلى الدول العربية باحثة عن دعمها في الكفاح ضد إسرائيل . ومن 
ا ال ل ا 

أسواً خصائضها أي الاستبداد السیاسی (4؟ 

وقد وجد الاسلامیون الجدد في شا تلك الأنظمة العربية القومية العلمانية 
تناقضاً . فكما يقول لبشري» ؛ فإن #حركات التحرر العلمانية مالت إلى التوفيق مع 
الاستعمار وقبول أنصاف الحلول بشأن قضايا الاستقلال الوطنی» . ولأنها ارتبطت 
بالنظام العربي فقد كان لنظمة التحرير الفلسطينية نصيب من الانحسار الذي أصاب 
تلك الدول عشية هزيمة /1451 . فقد كان من المستحيل - بعد أن هزمت هريمة 
كاسحة على يد إسرائيل- أن تخفي النظم العربية ضعفها وهي النظم التي اعتمدت 
عليها إستراتيجية التحرير التي تبنتها النظمة . ومن ثم لحق التدهور بمنظمة التحرير 
الفلسطينية نفسها . وقد تلا ذلك سنوات من الصراع الداخلي تخللتها اغتيالات 
وصدامات مع السلطات العربية خاصة في ال ردن(۲۹ . 

ثم فاجأ عرب الأرض المحتلة العالم في ۱۹۸۷ بانتفاضتهم الأولى . وكانت تلك 
لحظة حاسمة في الكفاح الفلسطيني من وجهة نظر الإسلاميين الجدد . كانت 
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منظمة التحریر الفلسطينية قد سعت وهي تعمل من الخارج إلى أن تحل بهیاکلها 
محل الأمة » ولکن فجأة اندلعت الثورة في ۱۹۸۷ داخل فلسطین التاريخية نفسها 
وآبرزت الانتفاضة کوادر قیاداتها الجديدة التي أفرزتها من داخل رحم الامة .ومن ثم 
لم يكن مستغربا أن یعکس أولئك الفاعلون الجدد بشکل أكثر دقة السمات الحضارية 
للشعب الفلسطيني مقارنة بقيادات منظمة التحرير التي تعيش في المنفى . ومن أهم 
تلك السمات الانتماء الدينى القوي للمسيحيين والمسلمين الفلسطينيين على 
السواء . ويشير البشري إلى أن التحرك نحو إثبات الذات على الأرض الفلسطينية 
ذاتها قد كشف ضعف منظمة التحرير التي تعمل من الخارج . وفجأة واجهت النظمة 
حركة تحرير بديلة ذات لون إسلامي قوي . 

وقد حملت الانتفاضة الأولى في أوجها عام ۱۹۸۸ بوادر أمل كبير . ويشير تقويم 
البشري لها إلى أشكال جديدة من الكفاح برزت في تلك المعارك ؛ فالأطفال والصبية 
كانوا في المقدمة . وفي البداية » كانت أجاد الشباب الفلسطيني وحجارة الأرض 
هي وحدها الأسلحة الحقيقية لما صار يعرف باسم «انتفاضة الحجارة» . وقد لفت 
الاسلامیون الجدد عموماً الانتباه إلى حقيقة أن الشباب بدوا وكأنهم يتحركون بدافع 
ديني لا الهام علماني . وأشار البشري إلى أن الاغلبية السلمة في الأرض احتلة 
تبنت مفهوم الجهاد الذي يدعو للمقاومة . وقد استلهم السیحیون -ایضا- من 
عقيدتهم ما يرشدهم في كفاحهم ضد الاحتلال . ودعمت الكنائس والمساجد 
مشاعر المقاومة في جيل لم يعرف شیا سوى الإذلال على يد قوة احتلال أجنبي . 

وقد لفت الإسلاميون الجدد الانتباه إلى أشكال المقاومة التي كانت تتولد تلقائياً 
وتتزايد مع استمرار الكفاح ؛ ففي تقرير آولي مفصل بني على مصادر إسرائيلية ؛ رسم 
هويدي صورة للأساليب الخلاقة التي استخدمها الفلسطينيون لجعل الكفاح جزءاً لا 
يتجزأ من حياتهم اليومية : الأمر الذي يحافظ على ديومته رغم الصعوبات م 
ورغم اعتراف الإسلاميين الجدد بالدعم الذي حصلت عليه الانتتفاضة من كل 
عناصر امجتمع الفلسطيني إلا أن رؤيتهم لها ركزت على عودة الطابع الإسلامي لمقاومة 
الاحتلال . ولكنهم مع نلك »وضعوا اهتمامهم الخاص بهذا الجانب لمقاومة 
الاحتلال ضمن تقوبهم الاستراتيجي جي الأعم للوضع ؛ فقد أكد البشري على أن 
الانتفاضة قد حولت الصراع إلى مواجهة مباشرة بين الفلسطينيين والإسرائيليين دون 
وساطة الأنظمة العربية . وفي ذلك السياق صارت للوحدة الفلسطينية أهمية قصوى . 
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ویصف هويدي النهج الا فضل بأنه ذلك الذي «يرفض الصدام مع أي قوة فلسطينية » 
علمانية كانت أو إسلامية » ویعطی مساحة لكل القوى ؛ ولا يحتكر الحق فى 
لقاومة . على العکس يتحتم أن يظل الباب مفتوحا لكل أشكال وأنواع المقاومة» . - 

وقد اتخذت منظمة التحرير الفلسطينية موقفا دفاعيا إزاء نجاح الانتفاضة ؛ لأنها 
أدركت ما مثلته تلك الانتفاضة من تحد خطير لزعامتها . فقد صارت المنظمة منشغلة 
بالولاء التنظيمي والذي لم يكن -كما يقول البشري- «مرادفا للولاء الوطني» . 
وأضاف البشري أن هدف منظمة التحرير صار هو الاعتراف الدولى وذلك من أجل 
تقوية نفسها ليس في وجه الدول الأخرى وافا في وجه الحركة الفلسطينية النافسة 
داخل الأرض الحتلة» » حيث سعت المنظمة اللاعتراف بها دولياً من خصومها وحتی 
إذا كان ذلك معناه تقد تنازلات فيما يتعلق بالأهداف» . 

وكان انحسار الانتفاضة الأولى معناه أن تسود إستراتيجية التنازلات التی تبنتها 
منظمة التحرير؛ فالانتفاضة كانت قد بدأت بالأساس كتمرد عفوي . ومن أجل 
الإبقاء على التحدي الذي مثلته للمحتل قائما » كان لا بد من تحويل تلك الواجهات 
العفوية وغير النظمة التي عمت الشوارع إلى حركة عصيان مدني شاملة . وكان نجاح 
مثل تلك الثورة الداخلية يعتمد في النهاية على قدرة الفلسطینیین على فك ارتباطهم 
بالاقتصاد الإسرائيلي بدرجة ما . وكان من الواضح أن هناك إرادة للقيام بنلك 
خصوصا في العام الأول من الصراع › وتم بالفعل تحقيق بعض التقدم . ومن أجل أن 
ينجح التحول نحو استقلال اقتصادي أكبر للفلسطينيين » كان الطلوب دعم الدول 
العربية خصوصا دول الخليج التي تملك الموارد التي يمكن من خلالها تحقيق ذلك 
الإنجاز . لكن لسوء الحظ لم يأت الدعم الناسب ‏ فانتقد الإسلاميون الجدد بانتظام 

ثم جاء غزو العراق للكويت ليقضي على آفاق الانتفاضة ؛ فالفلسطينيون في 
شوارع الأرض المحتلة أيدوا العراقيين وكان منطق ذلك التأييد مباشرا . فبغض النظر 
عن تقييمهم لنظام صدام حسين » رأى الفلسطينيون في العراق القوة العربية الوحيدة 
المستعدة لتحدي الأمريكيين الذين هم في التحليل الأخير القوة الداعمة لاستمرار 
احتلال الضفة الغربية وغزة . وكان رد فعل نظم الخليج بقيادة الكويت هي وقف 
الدعم الالي للانتفاضة . وهو ما كان بمثابة «نوع من العقاب الجماعي للفلسطينيين 
بسبب موقفهم أثناء الأزمة» على حد تعبیر فهمي هويدي . وکانت نتيجة ذلك - 
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كما قال هويدي - تقويض القاومة الفلسطينية » وإنعاش «الأحلام الاسرائبلية 
البغيضة التعلقة بإسرائيل الكبرى»' . وقد انتقل الاهتمام العالي إلى الخليج : 
واختفت أخبار الانتفاضة من الصفحات الأولى للصحف . ودعم كل ذلك منظمة 
التحرير الفلسطينية كقائد للحركة الوطنية . كان الطریق إذن مهدا إلى مدريد . 

ومع حلول الوقت الذي انطلقت فيه «عملية اللام» التي بدأت في مدرید » 
كان الإسلاميون الجدد قد وصلوا إلى قناعة بأن منظمة التحرير الفلسطينية قد 
استنفذت فعليا دورها التحريري الذي قامت به فيما سبق . ومن ثم صار من المهم 
البحث عن صيغة -كما يقول هويدي- لطبيعة العلاقة مع منظمة التحرير الفلسطينية 
ليع على ری تما و # وی إلى تمسعیبه لهس اي 
الفلسطيني»" . وازدادت العضلة وضوحاً حين وافق عرفات على الشروط الجحفة 
في اتفاق مدرید . فالاتفاق -كماوصفه عوياي إن وذث سان كان «الابن 
اشر لار نیج التي زت الاب رتا 07 ) . ومع توقیع اتفاقات أوسلوء 

شعر الإسلاميون الجدد أن منظمة التحرير الفلسطينية كانت بلا شك قد «حصلت 
لنفسها على موقع السلطة الفلسطينية» بينما كان الثمن هو تقدم تنازلات غير مقبولة 
لاسرائیل(۳۱ . 

ومن ثم كان الاسلامیون الجدد منذ البداية شديدي التحفظ على مشاركة 
منظمة التحرير الفلسطينية في الفاوضات مع إسرائيل التي دعمتها أمريكا . ومن واقع 
إدراكهم لمدى استعداد قيادات منظمة التحرير لتقدي تنازلات ‏ أعلنوا صراحة أن 
مصير تلك الأراضي الإسلامية ليس في يد الفلسطينيين وحدهم . ولا يجوز أن يتم 
اتخاذ قرار بشأنها في ظل الظروف الحالية التي تتسم بالضعف العربي الشديد . وقد 
كانت الأهمية الخاصة للقدس بالنسبة للعالم الإسلامي في الجوهر من تلك الحجة . 

ويقول البشري في إصدار جديد للمفكرين الإسلاميين كان عنوانه «أمتي 
والعالم؛ : «نحن مسؤولون أمام الله عن القدس؛ . وفي العدد الافتتاحي لذلك 
التقرير الاستراتيجي السنوي الجديد » قدم البشري في ۱۹۹۹ معالجة شاملة لوقع 
القدس كعنصر محوري في التاريخ والذاكرة اللذين يشكلان الانتماء الإسلامي . 
«فبالنسبة لناء القدس ليست فقط مسألة دين وإغا هي مسألة أديان ومجتمع وتاريخ 
وثقافة ؛ فهى ذات أهمية تاريخية ومعاصرة فضلا عن أنها جزء من مستقبلنا» . 

ومن وجهة نظر إسلامية » فإن مسألة القدس توضح مركزية فلسطين بالنسبة 
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للعالم العربي والاسلامي ‏ أو -کما یقول البشريی- «فلسطین هي وعاء القدس 
والقدس هي هوية فلسطین . القدس ليست مجرد مدينة في أمة تسمی فلسطين وإغا 
فلسطين هي أمة في مدينة تسمى القدس A‏ 
أكبر من سيناء أو مرتفعات الجولان أي أنها تصبح دون القدس مجرد قضية تحرير 
وطني صرف» . 

وتبعات تلك المعاني ليست لغوية فقط ؛ فالبشري يقول بوضوح إنه ليس من حق 
الفلسطينيين وحدهم تقرير مصير القدس . «فلسطين ليست مسؤولية الفلسطينيين 
وحدهم . فنحن مسؤولون عن فلسطين سواء كنا مسيحيين أو مسلمين وفق كل تلك 
الروابط التاريخية والثقافية والدينية» . وهو إذ یعترف بالضعف السياسي الشدید 
للفلسطینیین » فإنه يقول إنه لما كانت فلسطین ليست ملکاً للفلسطینیین وحدهم ‏ فان 
مم اي ا ا الل 
بشرط أن نكون أهلاً لتلك السوولیة»(۳۳) . 

ويحث البشري على وضع الصراع الحالي في إطار طويل الأجل . فحين النظر 
إلى القدس لا بد أن يظل الاضي والحاضر معا أمام أعيننا . «فلا بد أن يظل فهمنا 
للماضي حاضراً معنا ؛ فالمشكلات الراهنة التي يعاني منها الفلسطينيون ليست 
الأولى من نوعها ولا هي الأسوأ . ويذكر البشري قراءه بأن فلسطين ظلت على مدار 
مائتي عام - من القرن الحادي عشر وحتى القرن الثالث عشر- أرضا لصراعات عدة . 
وفي الرحلة الحديثة تم استثناف الصراع لدة قرن آخر وحتى الآن دون نهاية في 
الأفق . ورغم اعترافه بكل الأبعاد السياسية والاستراتيجية للصراع في فلسطين إلا 
أنه يرى أن البعد التاريخي والديني بالنسبة للعالم الإسلامي له الأولوية . ويقول إن 
رابطة القدس خيط مشترك بديع «في ربطه بين السلم والسيحي والتدین وغير 
دكا . والقدس لا يمكن تحويلها ببساطة إلى مجرد عاصمة ؛ فهي ليست برلين 
التي مکن»(۳۹ . ستبدلها ببون في الوعي الا لاني » ولا هي اسطنبول التي يمكن أن 
تحل محلها أنقره بالنسبة للأتراك . فهي القدس بلا بديل وهي ليست أرضا يمكن 
لأهلها وحدهم تحديد مصیرهاء(۲۳۹ . 

والمسؤولية المشتركة عن القدس تعني أن على أولئك الذين لديهم ذلك الشعور 
أن يسهموا في خلاصها ء كل با يتناسب مع ظروفه . ومن هذا المنطلق لا بد من 
تجاهل الفتوی التي أصدرها الشيخ ابن باز مفتي الديار السعودية في ۱۹۹۵ ؛ فقد كان 
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بن باز قد اعطی غطاءاً شرعياً إسلامياً لعملية السلام مع إسرائيل إذا ما وجد الحاكم 
فيها مصلحة للمسلمين . ولدعم وجهة نظره أرفق فتواه بآيات قرآنية وأحاديث 
صحيحة . وقد تحدث يوسف القرضاوي باسم كل الإسلاميين الجدد حين رفض تلك 
الفتوى . فقد كتب في جريدة الشعب في ۱۷ يناير ۱۹۹۵ يقول إن الشريعة 
الإسلامية تس ابوس كما يفهمه الإسرائيليون والأمريكيون ثم شرح أسباب 
رفضه للفتوى” ' . وكان النطق الذي قدمه بمثابة غوذج الجوهر المشروع الاجتهادي 
للإسلاميين الجدد حين يتم تطبيقه في مجال السياسة الخارجية . 

بدأ القرضاوي أولاً بالقول صراحة إنه لا يوجد شخصية دينية فوق النقد . وذكر 
قراءه بأنه رغم موقعه كمفت للديار السعودية إلا أن ابن باز بشر يخطئ ويصيب . 
وأضاف «باستثناء الرسول » تعلمنا من إسلامنا أنه لا بد من فحص كل ما يأتى عن 
أي شخص لتقصي الحق والباطل فيما يقول» . ثم استشهد القرضاوي بكلمات ابن 
تيمية التي قال فيها : «إن شيخ الإسلام محبب إلينا ولكن الق أحب إلينا منه» . 
ولا يمكن أن يفوت القارئ أن ذلك المعنى ينطبق على ابن باز بل وعلى القرضاوي 
نفسه بالضرورة . 

ثم يشبت القرضاوي أن المعرفة بالقرآن والحديث في حد ذاتها ليست كافية 
لترشبيك امجتمع الإسلامي ؛ فهولم یظهر أي تحفظ على الآيات والأحاديث التي 
ذكرها بن باز . بل لتأكيد المعنى . أشار إلى أن المفتى السعودي ينظر إليه بحق باعتباره 
«واحدا من أهم علماء العصر وأحد الموثوق في علمهم ودينهم؛ . أما أساس رفض 
القرضاوي للفتوى » فقد انبنى على سوء فهم الفتي السعودي للواقع المعاصر الذي 
أنزل عليه تلك النصوص . فوجه القصور عند المفتي ابن باز كان يتعلق بفقه الواقع . 
وقدم القرضاوي حجة قوية مؤداها أن شروط انطباق الآيات القدسة ليست موجودة 
فى الظرف التاریخی الراهن(۲۳۳. 

فالمفتي قد ذكر آيات وأحاديث صحيحة مثل «وإن جنحوا للسلم فاجنح لها 
وتوكل على الله» . ثم أشار ابن باز -أيضاً- إلى حالات في السيرة النبوية قبل فيها 
الرسول التسوية الدائمة أو الهدنة المؤقتة . ومن تلك الأمثلة ؛ حلص المفتي إلى أنه 
ينبغي قبول السلام مع إسرائيل . 

وقد اتفق القرضاوي مع ابن باز على أن رسالة تلك النصوص المقدسة كانت 
تتعلق بالاستجابة لعرض السلام : ولكنه رفض بقوة الزعم بأن إسرائيل كانت قد 
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قدمت في أي وقت مبادرة حقيقية تهدف للسلام . فمن وجهة نظر القرضاوي » فان 
الضعف الفلسطيني قد أجبر الفلسطينيين على قبول هدنة فرضت عليهم في مدريد » 
واتفاقات أوسلو في ظروف بالغة الصعوبة . ومن أجل تلك الأسباب نفسها فقد تم 
الضغط عليهئم للتفاوض وفق شروط لا يمكن أن تؤدي على الإطلاق إلى نتيجة 
عادلة . ومن أجل شرح تبعات تلك الظروف قال القرضاوي إن شروط المفاوضات التي 
تدعمها الولايات التحدة تعني أنه حتى في أفضل الظروف » فإن الأرض التي سيتم 
إعادتها للفلسطينيين لن تزيد عن ۱۵ من أرض فلسطين التاريخية . وبناء على ذلك 
النطق » قدم القرضاوي الوصف التالي : 

اما فعله اليهود بالفلسطينيين هو بالضبط مثل رجل استولى على منزلك واحتله 
هو وأبناؤه وأتباعه بالقوة . وقد أجبرك الرجل على الخروج من دارك وشردك . ولكنك 
أنت وأبناؤك لم تتوقف عن الکناح من أجل استرداد حقك . وبعد فترة من الوقت إذا 
به يقول لك : «دعنا نعقد سلاما . أنا سوف أعطيك حجرة واحدة من ذلك البيت 
الكبير مقابل أن تتوقف عن معركتك ضدي فأنا سوف أبادل الغرفة بالسلام» . هل 
يمكن اعتبار ذلك الشخص فعلا يسعى للسلام»؟ . 

ونظرا لاختلال ميزان القوى الإقليمي والدولي » فان محادثات «السلام» كانت 
ببساطة غطاء تستغله إسرائيل نظرا لاختلال موازين القوی لإضفاء شرعية على 
استیلائها على جزء ضخم من الأراضي الفلسطينية . وفي ذلك السياق التاريخي 
رأي القرضاوي أن الآية القرآنية التي ينبغي تطبيقها هي تلك التي تقول : «ولا تهنوا 
ولا تحزنوا وأنتم الأعلون» . وفي اتساق مع النهج الاجتهادي لمدرسة الإسلاميين 
الجدد 5 القرضاوي أنه ليس کافیا أبدا فهم الآيات القرآنية والاحادیث فقط » 

إذ ظل دوما من الضروري فهم الواقع الذي يتم تنزیل النصوص عليه . ۲ 

وقد رفض القرضاوي فكرة أن قبول الرسول للهدنة مع العدو مثلت إطارا لفهم 
التسوية التي عقدتها منظمة التحریر الفلسطينية مع إسرائيل في مدرید وأوسلو . 
وختم رد فعله على فتوى ابن باز بأن نصح الأخير برفق بأن استشارة الخبراء في 
فضایا الحرب والسلام ق قبل الحكم على قضية حيوية للعالم الإسلامي -مثل مصير 
القدس- تعد تماماً کاستشارة خبراء الاقتصاد والطب قبل إصدار فتاوی بشأن هذین 
انمجالين . ومکذا فإن لنصوص التي ذکرها الشيخ ابن باز لا تنطبق على القضية 
موضع النظر ومن ثم ليست للفتوی مشروعية . وأضاف القرضاوي أن «أرض فلسطین 
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ليست ملكا للفلسطينيين وحدهم واغا للامة كلها بأجيالها امختلفة» . وأنهی حدیثه 
قائلا : «إذا تخلى الفلسطينيون عن الأرض فمن واجب الأمة كلها الدفاع عن 
حقوقها » فإن لم تستطع ذلك بالقوة فإن عليها القيام بنلك على الأقل بالکلمات» . 

وتشير توصية القرضاوي الأخيرة إلى وعي الإسلاميين الجدد بالضعف العام 
الذي تعاني منه الدول العربية في مواجهة القوة الإسرائيلية الشاملة » ولكنهم 
يرفضون قبول الحجة القائلة بأن لا بديل سوى الإذعان للمفاوضات المفروضة . وهم 
يوضحون أن إسرائيل طالما أفرغت فكرة «السلام» من أي محتوى ذي معنى حقيقي 
عبر استعراضها المتغطرس للقوة التوسعية والذي ينعكس بوضوح في الاستيطان 
الستمر في الأرض المحتلة وقمع الشعب الفلسطيني عبر قوانين العمل والضرائب 
والإقامة . ويقول الإسلاميون الجدد صراحة لشباب مصر والعالم الإسلامي إننا في 
ضعفنا عجزنا عن حماية الأرض الفلسطينية ؛ ولكنهم يرفضون التخلي عن مبدأ 
استعادة الأرض الحتلة . وبدلا من ذلك هم يدعون إلى إستراتيجية الترحيل طويل 
الأجل . فالإسلاميون ابحدد يؤمنون أن على العالمين العربي والإسلامي التمسك 
بإمكانية إيجاد حل عادل للصراع مع إسرائيل . وفي الوقت ذاته لا بد أن يكون 
مفهوما أن ذلك لن يتحقق إلا إذا أدى التطور السياسي والاقتصادي إلى خلق توازن 
قوي موات تتمکن من خلاله نظم عربية ديمقراطية من العمل في إطار إسلامي 
لضمان الحقوق الفلسطينية . 

ويدرك الإسلاميون الجدد أن النظام الصري خاضع لضغوط قوية للالتزام بعملية 
الفاوضات التي تم فرضها . وفي ظل انصياع النظام » فإنهم يرنون إلى مقاومة الناس . 
وفي هذا السياق » يستشهد سليم العوا بالشيخ اللبناني المعروف محمد مهدي شمس 
الدين قائلا : «إن أفكاره بشأن الصراع العربي الإسرائيلي تستحق أن نتذكرها . فهو قال 
إنه ليس من المهم تسوية الصراع الآنه . وخلال فترة تأجيل الحل ۰ حث شمس الدين 
الشعوب العربية على الاستمرار في صمودها وتجاهل الإسرائيليين في كل مناسبة . وفي 
شرح تلك الاستراتيجية ميز شمس الدين بين الحكومات والشعوب ؛ فالحكومات تواجه 
معضلات ينبغي عليها التعامل معها - على حد تعبيره- أما الشعوب فلها خياراتها . 
وأشار إلى أنه بينما «یجوز للحكومات أن تستمر في عملية السلام الفروضة عليها بفعل 
الضغوط الدولية «فإنه بإمكان الشعوب عارسة الخيارات الفتوحة أمامها . ومن الناحية 
العملية -كما يقول شمس الدين- فان ذلك لا ينبغي أن هثل عبئا على الناس لا قبل 
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لهم به #مظالباً «بمجرد رفض التعاون الثقافي والاقتصادي وعدم الدخول في حرب الا 
إذا اعتدت اس اثيل على الأراضي العربية»( . 
تبنى الإسلاميون الجدد ذلك الوقف العام المتمثل في القاومة السلمية في 

1 القصير » والترحيل على المدى الطویل . ويشرح البشري أن على المصريين أن 
ينظروا إلى اتفاقات کامب ديفيد باعتبارها «حول الصراع مع إسرائيل من صراع 
عسكري إلى صراع تستخدم فيه أشكال سلمية للمقاومة مثل تلك التي استخدمتها 
حركة غاندي للتحریر في الهند»(۲۳۹ . وفي حدیثه مع مجموعة من شباب الجامعة 
الا مريكية في القاهرة فصل العوا في تلك الاستراتيجية العامة للترحیل من خلال 
خبرة الشقافة الشعبية الصرية » فحين سأله الشباب عن رأيه في الاتفاقات التي يتم 
إبرامها بين الحين والآخر بدعم أمريكي قال العوا إنه يعارضها » متسائلاً : الماذا نتنازل 
عن أرضنا» . وحين سأله أحد الطلاب ب عما يمكن لشباب مصر أن يفعلوه رد قائلاً بأنه 
«في المناطق الريفية حين يستولي أحد على أرض الغير ويكون الضحية ضعيفاً عاجزاً 
عن استردادها ماذا يفعل؟ إن هذا الفلاح الضعیف يظل يحكي القصة لأبنائه 
وأحفاده جيلاً بعد جيل » ويقول لهم لا تنسوا أرضكم . أعتقد أن هذا ما ينبغي أن 
نفعله . فإذا كان الحكم الراهن ضعيفاً » » علينا أن نقول ذلك للأجيال التالية لعل أحد 
هذه الأجيال یستعید الارض»(۳ . 

ويقع منطق الترحیل هذا في القلب من موقف الاسلامیین الجدد من فلسطین 
باعتبارها قضية إسلامية جوهرية » وهو ينطلق من رژية تجديد للعالم الإسلامي الذي 
بسع وات کي الل علي فا حقو الهدرة في الحاضر . وفي 

أسوأ الفروض قد يظل الترحيل قائماً إلى أجل غير مسمى » ولكن حتى في تلك 
الحالة » فان شعوب العالم الإسلامي سوف تحيا وهي على الأقل على دراية بحقوقها 
وبالاحتفاظ للأجيال التالية بالأمل فى استعادتها . ١‏ 

ومن أجل الاحتفاظ بأي قدر من التفاؤل على الإطلاق » كان لا بد من تلك 
النظرة طويلة الأجل ليس فقط بشأن فلسطين . فمؤشرات صعود الأشكال التطرفة 
للإسلام ظلت تؤرق الإسلاميين الجدد بشدة مع نهاية القرن . لكن حتى ذلك الشعور 
المشترك بينهم بالانزعاج إزاء تلك التطورات السلبية » فإنه عزز من رابطتهم وشعورهم 
الشترك بالمسؤولية . وقد مثل حكم طلبان في أفغانستان غوذجاً لذلك ؛ فقد وصفه 
فهمي هويدي في ۱۹۹۲ بأنه «هدية عظيمة للذین یکرهون الاسلام»( & . في 
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البداية » كان الاسلامیون من کل الا طیاف بمن فى ذلك الاسلامیون الجدد قد دعموا 
امقاومة الأفغانية ضد الغزو السوفيتي لأفغانستان ؛ وقد شجعوا شباب العالم العربي 
والاسلامي الذین ذهبوا للقتال مع الأفغان تحت رایات إسلامية . وحین بدأ السوفیت 
بالانسحاب ‏ كان رد الفعل قویا على اتساع العالم الاسلامي . فلربا كان القاتلون 
الإسلاميون یواجهون عقبات في فلسطین إلا آنهم انتصروا على قوة عظمی في 
أفغانستان( ۲*۱ . 

وفي واقع الأمر تعاظم الحماس للقضية الا فغانية إلى حد بدت معه وکأنها 
تقدمت عند البعض على کل القضایا با نیها فلسطین ‏ وهو الامر الذي قاوسه 
الاسلامیون الجدد ؛ إذ کتب یوسف القرضاوي على سبيل المثال أن «فلسطین تظل 
القضية الإسلامية الأولى » ؛ إذليس صحيحاً أن الحركة قد نسیت فلسطین لصالح 
أفغانستان» . ولم تتح الفرصة للشعب الأفغاني - الذي عانى طويلاً - للاحتفال 
بالانسحاب السوفيتي في ۱۹۸۹ ؛ إذ سرعان ما تحول الصراع الشرس بين فصائل 
المقاومة إلى حرب أهلية ضارية وساءت الأمور إلى حد أن صار هناك ما يقرب من ۱۷ 
حزبا إسلاميا تتصارع للسيطرة على البلاد . وقد حاول بعض الإسلاميين الجدد - 
خصوصا يوسف القرضاوي » ومحمد الغزالي ؛ وفهمي هويدي- الوساطة بين الفصائل 
التنازعة دون جدوی(۲*۳ . واستمرت الحرب الا هلية من ۱۹۸۹ حتی منتصف 
التسعینات وأدت إلى نتائج مدمرة . وقد آشار الغزالي برارة في ۱۹۹۶ إلى أن الذين 
قاوموا تحت راية الاسلام قد تحولوا ببساطة إلى قطاع طرق ولصوص یبحشون عن 
السلطة ومغانم الحرب ما أدى إلى تشويه سمعة الإسلام("“) , 

وقد كان تقوم الإسلاميين الجدد لحركة طالبان يتناول قصة صعودها في سياق 
ذلك المناخ من العنف الأهلي والتدخل الخارجي . فقد صعدوا إلى السلطة ني ظل 
مصالح استراتيجية متغيرة ذات أبعاد دولية ؛ فمع انهيار الاتحاد السوفيتي- الذي 
كانت ورطته في أفغانستان قد أسهمت بلا شك في التعجيل بسقوطه- صارت 
الموارد النفطية والمعدنية لآسيا الوسطى فجأة متاحة لتناحر دولي من أجل السيطرة 
والنفوذ . وصارت أفغانستان - الدمرة والمفتوحة على كل أشكال التدخل- بمثابة 
البوابة لتلك المنطقة الاستراتيجية . ومن بين القوى الإقليمية » اتخذت باکستان 
الخطوات الأقوى تأثيراً حتى تتطور الأوضاع لصالحها عبر دعم الطالبان . وفي الوقت 
ذاته انخرطت الولايات المتحدة بقوة في منطقة آسيا الوسطى ؛ حتى أن شركة شفرون 
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النفطية وحدها استثمرت ما یقرب من ۱۰ ملیارات دولار فى استکشافات بترولية . 

وقد نبعت معارضة الاسلامیین الجدد من واقع ادانتهم الواضحة للعنف الذي 
استخدمته الحركة للصعود إلى السلطة » فضلا عما قامت به من تشويه بالغ للإسلام 
جرد اعتلاء السلطة . فكتب هويدي أن الطالبان «دمروا العاصمة وكل النظام 
الحكومى فى كابول» . وأدان الأساليب البائسة التى استخدموا بها السلطة التى 
ستولا علیها حیث يدارا بحونان باه من العمل #وإغلاق شدارس البنات + 
ومطالبة الرجال بإطلاق اللحى وتغطية الرؤوس » وغيرها من المسائل الغبية التي تمتهن 
الاسلام وشریعته» . فهم لم يفهموا «فقه الوازنات ولا فقه الأولويات» . فأفعال 
الطالبان - عند الإسلاميين الجدد - أكدت أنهم «مسلمون جهلة يخلطون بين الدين 
والتقاليد ؛ وحتى حين يعرفون النصوص فإنهم لا يفقهون مقاصدها ؛ وفي جهلهم 
أضروا بالإسلام الذي زعموا زوراً أنهم يتحدثون باسمه»(۲۶۹ . 

وقد تحدث القرضاوي عن أفغانستان من زاوية المسؤولية عن تلك الأرض 
الإسلامية التى عاث فيها الطالبان فساداً » «فأفغانستان الحبيبة» كما وصفها 
القرضاوي في صيف ۱۹۹۸ ليست لطالبان وحدهم ؛ فهم كحكام باسم الإسلام 
مسوولون آمام عالم الإسلام كله . ولم یتردد القرضاوي في القول بأنهم فشلوا بشكل 
فاضح ؛ إذ تقاس إسلامية أي نظام سياسي بمستوى التقدم الذي أحرزه نحو تحقيق 
العدل الذي هو جوهر القيم الإسلامية . والطالبان فشلوا تماما في ذلك الصدد ؛ فقد 
«کسروا قلوبنا؛ بأسالیبهم العنيفة والمتخلفة التي أضرت بالاسلام ضوراً بالغاً في كل 
مکان » على حد تعبیر الفرضاوي! تب 

وقد کافح الاسلامیون الجدد لخلق فرص جديدة لدعم الروابط بين العالم 
الاسلامي » واحتفوا بتلك الروابط القائمة عبر ایجاد سبل مبتکرة لا حیائها ؛ فقد 
عملوا على مواجهة الضرر الذي لحق بتلك الروابط بسبب التطرفین من کل لون با 
في ذلك متطرفو آفغانستان البعيدة . ولکن رغم كل ذلك الترکیز على عالم الاسلام » 
نظر الاسلامیون ابشدد دوعا الی الأراضي الإسلامية باعتبارها جردا من اجتمع 
الانساني الأوسع الذي ينبغي -أيضاً- أن يحظى باهتمامهم » وأصروا على أن 
الشعوب الختلفة للعالم الإسلامي جزء من الجماعة الانسانية التي تعيش معاً على 
كوكب الأرض - عليهم تجاهها مسؤوليات -أيضاً- ومطلوب منهم أن يلعبوا في إطارها 
دورا مهما . 
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ارادة الله ورحمته : الجتمع الانساني العالي 

وتهدف آمال الإسلاميين الجدد بنجاح الصحوة الاسلامية إلى خلق عالم 
إسلامي مستنیر واثق من نفسه . لكن الاسلام لا يقف وحده في أي من تلك الأمال 
كجزيرة منعزلة ؛ فوجود الآخر سواء داخل أو خارج حدود الإسلام أمر مفروغ منه 
كجزء من الارادة الالهية ؛ فالاسلام كما يفهمه الاسلامیون الجدد بريء من الیل 
الشمولي نحو تشکیل العالم على شاکلته ؛ فالتعددية البشرية هى تعبیر عن «إرادة 
الله ورحمته؛ » وتاريخ العالم الاسلامي لا کن تصوره دون التفاعل العقد مع غير 
السلمین على اختلافهم . وما یزعج الإسلاميين الجدد لیس هو ذلك القلق إزاء 
«الآخر» عموماً » كما هو الحال في الفكر الغربي وإغا ما یزعجهم هم أن شعوب 
الأراضي الاسلامية - التي تعرضت لکوارث مادية ومعنوية من جانب قوی غربية 
أقوى منها قد صارت عرضة لفقدان الثقة في نفسها وفي قدرتها على الحركة في 
العالم الأوسع كما يأمر الإسلام . 

وقد تأمل كمال أبو امجد بعمق في تداعيات ذلك الانحسار المعاصر في الثقة وما 
نتج عله من عجز عجز ؛ وهو يرى أن تأثير الغرب على المجتمعات الإسلامية قد اتخذ 
شكلين متميزين ؛ فهناك أولاً المنبهرون بالغرب خحصوصًا بآلة العلم والتكنولوجيا التي 
تدفع حضارته » حتى أن هؤلاء يفقدون أنفسهم من خلال التقليد لكل ما هو آت من 
ذلك الغرب الذي يثير إعجابهم ؛ وهم يحلمون بمستقبل لا يمكن تصوره إلا من خلال 
التماهي في الغرب ؛ ولا تعکس أفعال هؤلاء قيم الإسلام ومقاصده » واغا تخثل نسخة 
باهتة من القيم والغايات الغربية . وهناك آخرون يشلهم الخوف من القوة التي خلقها 
ذلك التقدم العلمي والتكنولوجي الغربي نفسه إلى حد أنهم ينسحبون من الساحة ؛ 
ويقومون بإعادة بناء مشوهة للماضي احید لحماية أنفسهم عا يعتبرونه عالما معاصرا 
معادياً لهم » وهم أسرى التاريخ یتصورونه كحصن دفاعي لا كمصدر للمشاركة 
الخلاقة مع الآخرين انختلفین معهم . ويخلص أبو امد إلى أن کلتا الجماعتين 
معرضتان لفقدان القدرة للابد على القيام بالدور البناء الذي أمرهم به الله في هذا 
العالم » ولاني من شأنه ره خبرة البشرية ككل ۰ 

ومن ثم فان لب بو المجد) يقدم رؤية وسطية لدور الإسلام في العالم » مبنية على 
الوعي بتاريخه المتميز وإسهامه الخاص ولكن منفتحة على خبرات الآخرين . وفي 
کتاباته التي تتناول الشؤون الدولية يعود مرارا إلى فكرة أن الإسلام لا يعرف الرؤى 
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الواحدية لستقبل البشرية بغض النظر عن مصدرها » ويشير إلى التعددية کفکرة 
جوهرية في الإسلام . وقد استوعبت مدرسة الإسلاميين الجدد في فکرها احتفاء 
الإسلام بالتعددية البشرية ؛ فالقرآن واضح في أن الله كان قادراً إذا ما أراد على أن 
يخلق البشرية كلها في صورة واحدة . وتذهب تلك الرسالة القرآنية - عند 
الإسلاميين الجدد- إلى ما هو أبعد من التسامح ؛ إذ ترى منقصداً إلهياً في ذلك 
الاختلاف البشري . ومن ثم فهم كمفكرين إسلاميين يرفضون كل النظريات الغربية 
التي تفرض التجانس فرضاً » سواء كانت تتحدث عن بوتقة الانصهار أو الشعب 
اختار » أو لجنس الأرقى أو الرجل الاشتراكي الجديد ؛ ففكر الإسلاميين الجدد يرى 
خيراً في ذلك الاختلاف بين الإثنيات والعرقیات والطبقات ؛ التي سعت الفاهیم 
الغربية بانتظام إلى اقتلاعه أو تهميشه . وبینما تقدم الفكرة الاسلامية بشأن 
التمددية حصنا یحمی الاضعف ‏ فانها لا تحمل بين جیناتها تمايزات للقوة ؛ فقيمة 
الاختلاف ليست مجرد سلاح دفاعي یستخدمه الضعفاء ‏ وإغا هي حالة ذهنية 
وروحية تنبع من عقيدة وائقة بنفسها ‏ وحضارة تری قيمة إيجابية للضعفاء والأقوياء 
على حد سواء في تفاعلهم الانساني التعددي . 

ويؤكد ذلك التفعیل الايجابي للتعددية البشرية على مفهوم اسلامي آخر مؤداه 
أن هناك حقوقاً ومسژولیات لكل البشر بغض النظر عن موقعهم في ذلك المجتمع 
رب التعددي » وكما يقول أبو اجد فإن «الإنسان مخلوق مكرم فضله الله على 

من الخلوقات + ولا علانة لذلك التفضبل بلونه أو حتی دینه إذ هو تفضیل مبني 

دا .ثم يضيف يضيف أنه «لا يوجد غموض يحيط بتلك الرسالة ۽ فهي 
بسيطة وواضحة في القرآن تم التعبیر عنها بشکل مباشر في الآيات ؛ فکرامة 
مرتبطة فقط بكونه بشراً وهي لا ترتبط بالسلمین فقط ولا بالعرب فقط»(۳* . و 
ثم ٠‏ فان فكر الإسلاميين الجدد يقوم على أن الاختلافات البشرية مهما بدت عميقة 
فإنها لا تدعم الحقوق والسژولیات ال ساسية للانسان ولا هي تقلل منها ؛ فالبشر 
متساوون ومختلفون في ذات الوقت . ويؤمن الاسلامیون الجدد بأن ذلك التدافع بين 
السواسية والاختلاف هو جوهر الحياة البشرية كما آرادها الله . 

ومن المکن تخیل عدد كبير ومتناقض من نظریات العلاقات الدولية التي يكن 
أن تبنی على تلك البادی الاسلامية العامة »لكن حتی هذا لا يعد مصدر انزعاج ؛ 
فالاسلامیون الجدد يدركون أنه لا توجد نظرية إسلامية واحدة للعلاقات الدولية » 
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ولکن توجد معایبر قرآنية لابد لاية نظرية- بغض النظر عن خصائصها- أن تتبناها ؛ 
فأية نظرية حتی تعتبر إسلامية ؛ علیها أن تتبنی مفهوم الحقوق والسژولیات 
الأساسية للبشر على اختلافهم . 

وینطبق رفض الإسلاميين الجدد لكل الرؤى الشمولية للظرف الانساني بقوة 
على تلك الرؤى التي يروج لها الإسلام السياسي ؛ فهم على وعي كامل بأن العاني 
التي يؤكدون علیها للمبادئ الإسلامية محل جدال في العالم الإسلامي » ومن ثم 
يدركون أن الإصرار على القيمة الإيجابية لتعدد البشر واختلافهم تمثل نوعاً من 
الذاتي الذي يولونه اهتماماً كبيراً خاصة بالنظر إلى المارسات الفعلية للمسلمين إزاء 
اختلاف الدين والعرق والنوع في داخحل الجتمعات الإسلامية حول العال ۷( .وهم 
يعترفون صراحة بأن المسلمين كثيرا ما عجزوا عن تنفيذ ما يأمرهم به الإسلام لا فقط 
في مجال التسامح وإغا -ایضا- في الاحتفاء بالاختلاف . وفي الوقت ذاته يدرك 
الإسلاميون ابحدد أن الکشیرین من غير المسلمين قد توصلوا إلى نفس ذلك الفهم 
الأخلاقى والفكري للتعددية وقيمة البشر ‏ وان بدأوا من أصول وروافد ثقافية 
مختلفة ؛ فتلك الا فکار لا تخص المسلمين وحدهم . ولهذا السبب يؤمن الإسلاميون 
الجدد أن عصرنا هو عصر برزت فيه تلك الأفكار من روافد وتقاليد ثقافية عدة بعد أن 
تم انتهاك حقوق البشر وتجاهلها لعصور طويلة . وهم يفندون دعاوى البعض في العالم 
الإسلامي الذين يشككون في قيمة التعددية ؛ ويسعون إلى قمع الاختلاف . وهم 
في ذلك يقدمون أنفسهم كشركاء لاولئك الذين ينتمون إلى عوالم ثقافية أخرى » با 
في ذلك أقليات مهمة في الغرب تحتفي بالاختلاف وتكافح من أجل العدل لكل 
البشئرية : 

ولأنهم مسلحون بتلك الروح » فإن الإسلاميين الجدد يتحركون بسهولة لافتة 
للانتباه في ساحة عالمية مثبطة للهمم ؛ فهم يفترضون أنه من الممكن اكتشاف نقاط 
تلاق تجتمع عليها البشرية ؛ معتبرين أن تلك هي مهمة المستقبل . وفي تلك المهمة 
لبناء مجتمع عالي جديد يعتبرون أن هناك أهمية للتراث الإسلامي ؛فهم لا 
يطمحون في أن يجدوا الخصائص التي تيز حضارتهم منعكسة على وجوه الآخرين » 
بل على العكس يسعون إلى اكتشاف الاختلاف البشري . ولا هم يحملون معهم 
وثيقة إسلامية لمستقبل البشرية كلها ؛ فهم يدركون أنه لا يجوز لامة واحدة أو ثقافة 
واحدة أن تكتب مستقبل البشرية ككل . وإنما تأتي ثقتهم من ترحيبهم بالاختلاف 
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البشري » واحترام الحقوق والواجبات الشترکة لكل البشر . ومن هذا النظور 
الاسلامي توصلوا إلى قناعة مؤداها أن العالم الوحید الذي يمكن أن تشترك فيه كل 
البشرية إغا هو عالم مبني على تلك الاختلافات » وقائم على احترام حقوق الإنسان 
وتحمل مسوولیاته المشتركة . 

ويتابع الاسلامیون الجدد العداء الخاص تجاه عالم الاسلام » والذي یبرز بانتظام 
في بعض دوائر الغرب » وهم یردون بهدوء على تلك الهجمات ولا يشتبكون إلا مع 
أكثر أشكال ذلك الهجوم تركيباً وإن ظل اشتباكهم محکوماً . وقد ادعى أحد المنظرين 
أن ا خطوط التي سيدور عليها الصراع العالمي في الستقبل ستكون خطوطاً حضارية » 
وذكر احور الكونفوشي الإسلامي كتهديد قوي للغربٍ . وقد رد كمال أب بو ا جحد على 
فكرة «صراع الحضارات» من خلال مفهوم منافس قائلاً بأن الستقبل ينبغي أن يقوم 
على دعم «الاتصال بين احضارات» . ثم شرح أن ثورة النقل والاتصالات قادرة علی 
خلق تفاعلات ايجابية » ویطالب أبو انجد العالم الاسلامي بألا يعطي کل اهتمامه 
للنقاد العادین للعالم الاسلامي في الغرب ؛ إذ توجد تيارات بديلة تمثل «الغرب 
الآخر» الذي یسعی بشکل نشط لواجهة تلك التعريفات العدائية السلبية للعالم 
الإسلامي . ويرى الاسلامیون الجدد أنه بالإمكان قطعاً إيجاد تعاون بناء في صالح 
البشرية مع تلك الحركات والفکرین(* . 

ويكتسب ذلك الشعور القوي بإمكانية لعب دور عالي إيجابي مع آخرين لهم 
الأفكار ذاتها- إلحاحاً ينبع من إدراك الإسلاميين الجدد لاحتياجات البشرية . فمثل 
غيرهم من الأقليات المستنيرة حول العالم فهم يتأثرون بشکل مباشر وشخصي 
بالأخطار المشتركة التي تواجه الضعفاء وکوکب الارض ۰ فضلا عن الأوبئة العالمية 
والدمار البيئي والويلات التي لا تنتهي للحروب والفقر . وتكشف بياناتهم المشتركة 
وكتاباتهم الفردية عن اهتمام نشط بتلك القضايا الملحة للبشرية وهم يقفون مع 
أولئك المستعدين للتخلي عن الأساليب القديمة التي تفرز المشع المتمحور حول سس 
والعنف الأحمق » كما عبر عنه بيانهم » ويشجعون بدلاً من ذلك على التنافس في 
العمل الإيجابي من أجل خير البشرية واعمار الأرض ©“ . 

وقد كان من السهل على نقاد الحركة الإسلامية التغاضى عن ذلك الاستعداد 
لدى الإسلاميين الوسطيين مثل الإسلاميين الجدد للتفاعل مع العالم ؛ فهم ببساطة 
يضعون كل الإسلاميين في سلة واحدة » ثم يركزون الاهتمام على أسوأ التصريحات 
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والأفعال الصادرة عن أكثرهم انغلاقاً . ولکن حين يتم التمییز موضوعاً بين الاصوات 
اختلفة داخل التيار الاسلامي تبرز صورة م ختلفة ماما ؛ ففي الداخل ؛ وقف 
الاسلامیون الجدد بانتظام ضد إسلاميين ضيقي الافق يتخذون موقفاً دفاعياً. 
ويشعرون بالخوف على إسلام ضعيف إلى حا رفض الا نخراط في جهود التعاون علی 
الستوی الدولي . وأحد المعايير الحاسمة التي تكشف عن موقف الانفتتاح هو تبني 
الإسلاميين الجدد للكفاح العالي من أجل حقوق الانسان ؛ فقد لعبوا دوراً نشيطاً في 
تلك الجهود الأولية لإعطاء تلك الفكرة امجردة معني ملموساً له أصداؤه في العالم . 

ففكرة الحقوق الأساسية للانسان التي يشترك فيها الناس عبر الحدود هي أساس 
كل الجهود الرامية إلى خلق مجتمع إنساني عالمي » ومن المستحيل أن تستمع إلى 
الإسلاميين الجدد في حوار متد حول أوضاع البشرية » أو تشهد دورهم النشط في 
المنتديات الوطنية والاسلامية والدولية دون أن تدرك التزامهم الذي لا يهتز بان البشر 
في كل مكان لهم حقوق أساسية لا بد من حمايتها . صحيح آنهم یأتون للإيمان 
بتلك الفكرة من واقع تراثهم .وصحیح أنها تأخذ عندهم لوناً إسلامياً إلا أن ذلك 
التعقب للأصول الإسلامية للفكرة لا يحول على الإطلاق -عندهم - دون التوصل 
إلى أرضية مشتركة مع الآخرين 

ويؤيد كل الإسلاميين الجدد فكرة الحقوق الإنسانية للبشر في كل مكان . ولكن 
مثلما يفعلون في قضايا أخرى فإنهم يتميزون عن بعضهم البعض بشأن ما يركزون 
عليه . فتعدد رؤاهم في فهم حقوق الإنسان ودعمها إنما يقوي من قدرتهم على طرح 
ذلك الفهوم على جمهور أوسع . وبغض النظر عن الاختلافات فيما بينهم » فإن هناك 
سا نقدیا واضحاً في تناولهم جميعاً لفهوم حقوق الإنسان ؛ فهم يفندون مزاعم 
بعض الغربیین الذين یعتبرون أن فکرة حقوق الانسان ذات آصول غربية بحتة . وفي 
الوقت ذاته ینتقدون السجل البائس لانتهاکات حقوق الانسان في مصر والعالم 
الاسلامي » الذي صار فيه انتهاك حقوق الانسان يتم بشکل روتيني ؛ وأحيانا ما 
یتجاهل البعض أن هذين النوعین من النقد يؤكدان على التزام قوي بالمبدأ نفسه . 

ولطالما رفع محمد الغزالي صوته ضد غطرسة الغرب واصراره على طرح مفهوم 
حقوق الانسان بمنطق غربي صرف یتجاهل إسهامات ال خرین في تطوره . وفضلاً عن 
ذلك › فإنه كان مقنعاً حين أشار إلى الزيف التمثل في التطبيق الانتقائي حين يصبح 
مبدا حقوق الانسان أداة من أدوات السياسة الخارجية » كما هو واضح في الحالة 
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الا مريكية . ویتحدث الغزالي بالقدر نفسه من الانفعال بل وبشجاعة آکبر حين یدین 
انتهاکات حقوق الانسان في العالم الإسلامي » با في ذلك سجل حقوق الانسان 
الخاص بنظام الحكم القائم في بلده الذي یعیش نیه(*۶) 

ويعبر فهمي هويدي عن حسرته لأن الناس في العالم الاسلامي تجهلٍ 
الإسهامات التي قدمها تاريخهم للفكرة الرئيسية المتمثلة في أن لكل البشر حقوقاً 
أساسية . ويشير إلى أن العالم يهتم بالإعلان العالمي لحقوق الإنسان بينما يعجز 
العالم الإسلامي عن الاهتمام بالأحداث التاريخية الحاسمة التي أعطت لتلك 
الفكرة جوا رأة في الحياة الثقافية للمسلمين ؛ لكن هدف هويدي هنا هو فصل 
فكرة حقوق الإنسان عن إلحاقها بالغرب وحده ؛ وذلك من أجل جعل الفهوم مشترکاً 
على نطاق واسع . وهولم يشكك أبداً في المفهوم نفسه ٠‏ فرغم امتعاضه السابق 
الإشارة إليه إلا أنه يقول إن الإعلان العالي لحقوق الإنسان يستحق الاحتفال به » 
ویدعو إلى الاعتراف به حصوصاً في العالم الإسلامي » كما يدعو إلى الاعتراف 
بالإسهامات التي آتت من تاريخ العالم الإسلامي وكانت لصالح البشرية ككل(" . 

وقد فصل سليم العوا في كيفية اعتبار مفهوم حقوق الإنسان إنجازاً مشتركاً وهدناً 
للبشرفي كل مكان . والعوا عضو فاعل في حركة حقوق الإنسان » ويحتل موقعاً 
قيادياً في المنظمة المصرية لحقوق الإنسان ؛ وهو يعمل بسهولة ويسر مع عدد من 
الفاعلين الذين يأتون إلى حقوق الإنسان من مشارب فكرية مختلفة . وفي إحدى 
مداخلاته العلنية مع الاقتصادي الليبرالي سعيد النجار » أوضح العوا تلك النقطة 
حين أشار إلى أنه لا حاجة للاستغراق طويلاً في أهمية المسارات الختلفة التي 
يسلكها الناس ا للوصول إلى النقطة نفسها وهي أن حقوق الإنسان حقوق أصيلة . 
وأكد العوا بدلا من ذلك على الحاجة إلى أن يسعى آولتك الفاعلون على اختلاة 
للعمل معا بحثا عن أرضية مشتركة تجعل العمل ضد انتهاكات حقوق الانسان مكنا 
وفعلا(" . 

ولا يعني رفض الإسلاميين الجدد للحتميات التي تنطوي عليها الأيديولوجيات 
الغربية ولجمود الوسائل المقترحة للوصول إليها- انغلاقاً إزاء الغرب الهیمن عموماً ؛ 
فهم يدركون أن مثل ذلك الانغلاق لا يجوز بالنظر إلى قدرة الغرب على الاختراق . 
وهم -أيضا- يشعرون أنه لا يجوز اعتبار كل التطورات ذات النشأة الغربية لها السمة 
نفسها من الجمود والتمركز حول الذات » وبهذه الروح يستجيب الإسلاميون الجدد 
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لصعود الحركات الاجتماعية العالية خاصة تلك التي تعمل من أجل حقوق الانسان 
والعدالة الاجتماعية › وهم إذ یفعلون ذلك إغا یعارضون بقوة الاصوات الاقصائية فى 
ربوع الاسلام السياسي التي تهاجم كل تلك الفاهیم والحركات باعتبارها تدخلات 
أجنبية . وفي الوقت ذاته » يدرك الاسلامیون الجدد أن تلك الحركات لا تملك أية 
حصانة طبيعية ضد التشوهات التي تحدث بسبب قوة الغرب السياسية والاقتصادية 
والشقافية . فحين تظهر نبتاتها في العالم الإسلامي يسجلون مواقفهم حول كيفية 
صنع أجندات تلك المنظمات والدوافع وراءها » وهم -أيضاً- لا يوافقون بالضرورة على 
الصياغات التي يقترحها أولئك الفاعلون غير الحكوميين على الساحة الدولية ؛ 
ويدركون أن الكشيرين داخل تلك الحركات ينظرون لكل الإسلاميين بعين الشك » 
ویقفون موقفاً معادياً لا یعتبرونه مواقف إسلامية تتعلق بحقوق الإنسان والمرأة 
والأقليات . وفي هذا الصدد » غالبا ما لا يجد الإسلاميون الجدد تلك الجماعات أكثر 
دراية بشأن تعددية الرأي في الاسلام -وخحصوضاً لدی الوسطية- من غیرهم في 
الغرب ‏ ولكن رغم كل تلك التحفظات المهمة يولي الإسلاميون الجدد اهتماماً معتبراً 
للأمل الكبير الذي تحمله تلك الحركات الاجتماعية الجديدة ؛ وينظرون لهم 
باعتبارهم شركاء محتملين للإسلاميين في كفاحهم من أجل حقوق الإنسان والعدل 
الاجتماعي 0*) . 

وتكشف ردود أفعال الإسلاميين الجدد إزاء المؤتمرات الدولية بشأن القضايا 
العالية - والتي تلعب فيها تلك الحركات الاجتماعية الجديدة دورها الا کبر - 
تکشف بشکل ملموس وواضح عن اهتمامهم بهذا البعد ؛ فلعل آهم ما قدمته تلك 
السلسلة من المؤتمرات هو ذلك الامل في أنه من المکن على الاقل وضع اللبنات 
الاولی لبناء مجتمع إنساني عالي في عصرنا الراهن » فمن خلال التفاعلات الا ولية 
والتحفظة في تلك الاجتماعات العالية نشأ اطار للتعاون »وان ظل يتسم بالسيولة . 
وفي إطار تلك الشبكة الواسعة وغیر النظمة ؛ كان من المکن للعاملين في حقل 
واحد أن یعرفوا بعضهم البعض ‏ وهم إذ یفعلون ذلك یحتفظون باختلافاتهم التي 
تمكنهم من الاستمرار في العمل بفاعلية على الستوی امحلي والدولي معا .وقد 
لاحظ الإسلاميون الجدد أن وجود مثل ذلك المجتمع الإنساني الذي لم تتضح 
ملامحه بعد والمبني على الساواة والاختلاف معا بمثابة أمل لفتح الباب أمام تفاعل 
مشترك من أجل خير البشرية . 
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والكثيرون في مصر - لا فقط الرادیکالیون النتمون للاسلام السياسي - کانوا 
قد استقبلوا كل تلك الجهود - خاصة المؤتمرات الدولية التي نظمتها الأم التحدة- 
بالعداء التقليدي والشعارات العروفة لشعب یعانی انكشافاً ويواجه تدخلات 
خارجية . هذا بينما اندفع آخرون -دون تفكير- للاحتفاء بتلك الصياغات الجديدة 
للمؤسسات الغربية الکبری ؛ وكأن المصريين وغيرهم في العالم الاسلامي عاجزون 
عن تقديم شيء متمیز في تلك النتدیات الدولية . وفي ذلك السياق من الرفض في 
جانب ‏ أو جلد الذات في جانب آخر ؛ برزت مواقف الإسلاميين الجدد ومبادراتهم 
کبلسم مطمئن ؛ فقد مثلت مواقفهم الجماعية ودج للبدیل التوازن الذي عثل 
اشتباكاً إيجابياً ونقدیا في آن معا » ويوحي بأن العالم الاسلامي ينطوي على ما هو 
أكثر من الجروح التي عاناها أو المعضلات التي يواجهها ؛ فقد جاءت مداخلاتهم 
بمثابة دعوة للتعاون إلى من يشاركونهم الرؤى من المسلمين وغير المسلمين حول العالم 
للحت عن حلول(04) : 
وقد جاءت أكثر تلك الاستجابات حيوية بشأن ما تحمله تلك الجهود الجديدة 
من أجل التعاون الدولي من أمل للبشرية من قبّل فهمي هويدي ؛ فقد استخدم 
موقعه في الأهرام لیجذب الانتباه بانتظام إلى تلك السلسلة من المؤقرات الدولية » 
داعياً العالم الإسلامي إلى إعطائها كل الاهتماء(**) . فعشية الؤتمر الدولي للعدالة 
الاجتماعية الذي عقد في کوبنهاجن في شتاء ۰ مثلاً اعتبر هويدي أعمال 
تلك القمة 5 الاجتماعية جزءاً من الجهد الساعی إلى كتابة ما یرقی إلى مستوی 
«الدستور العالمي» . وشرح أن مقر كوبنهاجن هو الخامس في سلسلة من سبعة 
مؤمرات منها مؤمر الطفل الذي عقد في نيويورك » والبيئة الذي انعقد في ريو دي 
جانيرو؛ وحقوق الإنسان الذي عقد في جنیف ‏ ثم مؤتر السكان ولتنمية في 
القاهرة » وموتر للرأة في بكين وأخيراً مؤتمر الجريمة . ويصدر كل مور ميثاقاً يعبر عن 
الإجماع الدولي الذي ي يتم لتوصل إليه بشأن القضية موضوع الوتر » ومن ثم ثم يمكن 
للوثائق السبعة أن تمثل و دستوراً يهدف إلى «تسوية القضايا الكبرى » وتنظيم أمور 
العالم على هذا الأساس»(1*) . 
ورغم اهتمامه بإشاعة ارف الجهود ودعمها ء إلا أن هويدي عبر عن فهم 
واقعي لآفاقها شارحاً «أن تلك الاتفاقار- ءالبيانات ليست ملزمة من الناحية القانونية 
والعملية» . فقد أدرك هويدي أن الرؤيس. ٠‏ الس سى لبتاه سججمع غالي غلك 


294 


القدرة على الإلزام بل - وهو الاهم - تفتقد القدرة على تحقيق الاجماع الذي يذهب 
لا هو أبعد من المبادئ العامة إلى الأمور المتعلقة بالتطبيق العملي . ومع ذلك فهو 
يؤكد على التأثير الأخلاقي الذي تحمله مثل تلك المعايير الدولية غير الملزمة ؛ «فهذه 
الاتفاقات الدولية مهمة على الستوی الأخلاقي وتزداد أهميتها تلك يوماً بعد يوم » 
وهي تستمد فاعليتها من كونها توضح طبيعة العالم المبتغى من خلال رؤية 
د نه 
ومن ثم رحب الإسلاميون الجدد بأعمال تلك الوترات » واعتبروها ذات قيمة 
حقيقية رغم التقدم المتواضع الذي تحرزه نحو بناء المجتمع العا لمي » فقد أدركوا على 
الفور أن المعايير الدولية التي يتم الاتفاق عليها في تلك المنتديات الدولية من شأنها 
أن تحفز جهود الإصلاح الحلية وتدعمها » شريطة أن تمثل بالطبع وفاقاً دولياً حقيقياً . 
ولهذا ‏ الغرض حنوا العالم الإسلامي على المشاركة الكاملة في المنتديات الديمقراطية 
التي جمعت العالم كله معا لصياغة تلك المبادئ . وقد برهن الإسلاميون الجدد على 
أنهم على استعداد للتعلم من خبرات الآخرين بنفس مقدار حرصهم على تقدع 
رژاهم المتعلقة بالتراث والتاريخ الإسلامي . وحيث صارت أعمال تلك الوقرات 
متاحة للجميع أظهروا تقديراً عميقاً للعمليات الدولية المعقدة لبناء وفاق دولي » 
ونشروا من خلال كتاباتهم دروس تلك العملية السياسية الدولية الديمقراطية ؛ وفي 
تقويهم لمضمون أعمال تلك المؤتمرات مكنهم الطابع الرکب لفكرهم من تحديد 
الساحات العريضة للاتفاق العام مع ذلك الإجماع الدولي رغم تأكيدهم في الوقت 
ذاته على الخصوصية الإسلامية . وفى أغلب الأحيان كانوا قادرين على بلورة ما 
اتفقوا معه من مبادئ عامة محورية » بينما احتفظوا بالحق فى الاختلاف الثقافى 
بشأن كيفية تحقيق تلك المبادئ العامة على أرض الواقع ٠‏ 7 : 
وقد نبع رد فعل الإسلاميين الجدد المبني على الشقة بالذات من إيانهم بأن 
الإسلام قد سمح بالهويات السياسية المركبة والولاءات الإنسانية المتعددة . ولم 
يوافقهم في ذلك كل عناصر التيار الإسلامي ؛ فعلى سبيل الشال » حين أعلن أن 
مؤتمر السكان والتنمية سوف ينعقد في القاهرة ا ادانت أصوات إسلامية الفكرة ذاتها 
معربة عن مخاوفها من أن المناقشات سوف تتطرق حتماً إلى قضايا جدلية متعلقة 
بالحرية الجنسية » والمسائل الأعم المتعلقة بدور المرأة والتي طالا أدت إلى هجوم غربي 
على العالم العربي الاسلامي . وقد رفض الإسلاميون الججدد تلك الرؤية المنطلقة من 
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موقف دفاعي » ودعوا إلى الشارکة في الساحة الدولية في قضايا تحظى بذلك 
لاهتمام العالي الواضح ؛ فهم يؤمنون بان الفکرین الاسلامیین سوف یستفیدون 
كثيراً من ذلك التفاعل » وکانوا على ثقة -أيضاً- بأن لديهم ما یقدمونه في مثل تلك 
النقاشات بناء على ثقتهم فيما يقدمه استلهام القيم والمقاصد العليا للإسلام 
للبشرية . بل يعتقد الاسلامیون الجدد أن الاعتراف بفشل المسلمين في تحقيق تلك 
القاصد العليا من شأنه أن يمثل في ذاته دروساً لهم وللآخرين . ففي النهاية ٠أين‏ 
يمكن للبشرية المهانة في هذا العالم أن تجد مجتمع العدل الذي دعا له الإسلام؟ فوفق 
هذا المعيار احدد لا توجد ماذج جاهزة » ولا سجل تاريخي خال من الفشل والعجز . 

ولم يكن أبو المجد مبالغا حين كتب يقول إن مؤتر القاهرة للسكان «جلب العالم 
إلى مصره . فقد أدى الصخب الإعلامي في الصحافة المصرية بشأن قضايا 
كالإجهاض والحرية الجنسية » فضلاً عن متابعة أعمال المؤتمر نفسه إلى تسليط 
الأضواء لفترة قصيرة على الخريطة الجديدة للعمل السياسي الدولي ٠‏ ففي القاهرة 
كان مر '' كن للمرء في خریف ۱۹۹4 أن يشهد نشطاء من كل مكان في العالم 
يشتبكون بأقصى درجة من الصراحة بشأن قضايا محورية وجدلية تتعلق بالسكان 
والتنمية » واتضحت بجلاء الأشكال الجديدة من التفاعل الإنساني التي صارت 
مكنة بفضل ثورة المعلومات ؛ فقد أدى التدفق اللامحدود للصور والمعلومات إلى 
انکشاف كامل لكل أشكال الواقع المؤلم . ولكن في الوقت ذاته كشفت التفاعلات 
الجديدة -خصوصاً بين المنظمات غير الحكومية- عن كيفية ظهور شبكات عالمية 
للعمل السياسي تنشأ بفعل الحاجة إلى العمل بشأن مشكلات ذات طابع عالي . 

لكن بالنسبة لصر ‏ كان المؤتمر قد كشف عن أسوأ مظاهر تحلل الحياة العامة ؛ فقد 
ذهبت آکثر عناصرٍ التيار الإسلامي رجعية إلى حد المطالبة برجم المؤتمر؛ واستغلت 
أكثر العناصر عداء للتيار الإسلامي تلك التصریحات غير السئولة لتشویه مواقف 
الاسلامیین جميعاً » ولم يكن ما نشرته الصحف معبراً عما يمكن أن تفعله البشرية 
التي تحيق بها الا عطار من أجل الحد من الاضرار بالبشر وبکرکب الارض بقدر ما 
كان كاشفاً عن جروح عميقة لحضارة يعوزها الشعور بالأمن » ومعبراً عن سعى 
لتحقيق مكاسب سياسية لتیار أو آخرمن منطلق دفاعي . 

وإزاء هذا الشهد » كان أبو الجد صامتاً في البداية حتى وصل التدهور في الجدل 
العام إلى مستوی جعل استمرار الصمت مستحبلاً . وحين تحدث اتضح أمران 
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رئيسيان[*) : أولاً لم يكن لدی (أبو المجد) عبارات اض بها إلى خرون مقر 
الثقافية بين الإسلاميين والعلمانيين . وثانياً أنه بينما ركز الآخرون اهتمامهم بشأن 
أحداث المؤتمر على الفرص الناخة لتسجيل تقاط على حتصوتهم السياسيين » رأي أبو 
المجد في المشهد أمورا أخرى . 

ففي نمط الخطاب والعمل الذي أحاط بمؤتمر السكان » قرأ ابو انجد الخطوط 
العريضة للإجابة عن سؤال أكبر : ما الذي يجب على البشرية أن تفعله من أجل 
إقامة مجتمع عالمي؟ أو إن ششت الدقة فان السؤال الأهم هو ما الذي يتطلبه ذلك من 
المصريين كجزء من العالم الاسلامي؟ وجاءت إجابة (أبو المجد) أن الطلوب ليس أقل 
من «قفزة في المكان والزمان» . فذلك البعد الجديد للعمل السياسي العالمي من شأنه 
أن يواري الاحتلافات ‏ ويؤكد على الحقوق والمسئوليات المشتركة للرجال والنساء 
الذين يعملون من أجل بناء ذلك المجتمع العالي . والانتماء إلى هذا العالم الجديد 
يتطلب الثقة في القدرة على العمل المشترك وبناء تلك الأشكال الختلفة للتفاعل 
الدولي » كما يتطلب الشجاعة في مواجهة الواقع الجديد امحيط والذي لم يعد من 
المکن تجاهله . وهو يتطلب -أيضاً- - إبداعاً في خلق أشكال جديدة من الانتماء 
للعالم يمكن من خلالها مواجهة الخاطر المشتركة » والتعبير عن القيم المشتركة . 

وكان أبو المجد على دراية كاملة بأن الكشيرين من المصريين سوف یخشون من 
تلك الدعوة لمواجهة تحديات العصر الجديد ؛ فقد كان للسنوات الطويلة من مقاومة 
التبعية الثقافية تأثيرها العميق ؛ والمصريون - مثلهم مثل غيرهم في دول أخرى 
صغيرة وضعيفة - اكتسبوا عبر الزمن «مشاعر وذهنية يهيمن عليها الخوف من 
الآخرين» . وفي رأي (أبو المجد) فان تلك انة قد شوهت الفکر العربي والإسلامي 
بفعل ما نتج عنها من عزلة مفروضة ذاق تتسم بالدفاع عن كل ما هو محلي ‏ والتردد 
في التفاعل مع الآخرين . ونتيجة لذلك ؛ سرى الوهم القائل بأن المشكلات الرئيسية 
يمكن حلها كقضايا محلية دون التعاون مع باقي العالم . وإضافة لذلك ۰ كما يقول أبو 
المجد » فإن الفکرین حين يبحثون عن حلول لتلك المشكلات فإنهم في أحيان كثيرة 
لا يبحثون عنها إلا في صفحات الاضي «بإيمان عميق بصفحات التاريخ وكأن الثقافة 
لم تزدهر إلا في تلك الازمنة السابقة» . ورغم فهم (أبو انجد) لأصولها إلا أنه يرفض 
مفاهيم مثل «الأصالة» » و«الخصوصية الثقافیة» » حين يتم إساءة استخدامها لدعم 
تلك التوجهات المعوقة ؛ فالكثيرون يخطئون حين يعتقدون أنه «من أجل حماية 
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الا صالة فان علینا بالضرورة أن نوثق علاقتنا بالتاریخ والملاضي» . فقد صاروا شديدي 
الخوف الی الحد الذي یجعلهم «یعتبرون فك الارتباط مع أي من عناصر الاضي 
إنكاراً للتخضوضية الثقافية وخطوة أولى نحو تدمير الثقافة الموروثة» . وينتج عن ذلك 
النوع من التفكير -كما يحذر أبو المجد- تحجر الثقافة الإسلامية ؛ إذ من شأن ذلك أن 

ثم أوضح آبو امد أن مؤتمر القاهرة «قد جلب إلينا ثقافات أخرى بعد أن رفضنا أن 
نذهب إليها» . فمع ثورة تكنولوجيا العلومات ؛ صار من المستحيل أن تظل الثقافات 
والشعوب منعزلة عن بعضها البعض . ومهما كانت المميزات - الشکوك في أمرها- 
لاستراتيجية العزلة في عصور سابقة » فان ذلك المنهج لم يعد مكناً أصلاً . ودعا أبو 
جد المفكرين من كل لون «للاستمرار في الخروج من العزلة والبناء على «الصدمة» 
التي أحدثها موقر القاهرة» . 

ولم يكن أبو اجد یتعامل مع فکرة ة لصدمة بخفة ؛ فتعلیقاته عن القضایا الأكثر 
جدلية التي ناقشها موقر القاهرة كانت مثالاً جرياً لنوع الشجاعة الطلوبة من 
الصریین حتی یصبحوا فاعلین في المجتمع العالي ؛ فقد آشار إلى الجدل الذي دار 
بشأن الاجهاض وقضایا الجنس » وقال إن الصریین جزء من العالم ولا خيار أمامهم 
سوی مواجهة حقائق الحياة العاصرة والتعامل معها . «فحين أعلن أن مؤتمر السكان 
سوف يعقد في القاهرة » بدأ لصخب حول القضایا التي وضعت على أجندته » وترکز 
الجدل على الاجهاض والحرية الجنسية » ولم اشترك في ذلك الجدل لأنني آری ومع 
كامل الاحترام لتلك الرؤى ؛ أن ذلك كان أحد تجليات غياب الوعي بشأن ما يحدث 
حولنا في العالم » وكان -أيضاً- أحد تجليات استمرار العزلة- المفروضة ذاتياً- عن 
الزمان والمكان » وهو -أيضاً-ً - إصرار على التعامل مع الفضايا الحيوية اللحة من خلال 
رؤية محلية بحتة تقوم على الاعتقاد بأن العزلة عکنة» . 

ولم يكن أبو جد رجلا يقبل بالرجم في مواجهة الأفكار » فأشار إلى أن الرؤى 
والممارسات المثيرة للجدل بشأن الإجهاض والسلوك ابحنسي لم تنشأ في المؤتمر ؛ إذ 
هي على العكس من ذلك كانت جزءاً من الأجندة الاجتماعية مجتمعات أخرى 
على مدى عقود . وكان لابد من توقع أن تصل أصداء تلك المناقشات إلى مصر كأمر 
حتمي ؛ فعزلة مصر كانت «قد أخرت ذلك فقط » ومن ثم أخرت تعبيرنا عن رؤانا 
بشأن تلك الأمور» . وكانت صياغات (أبو النمجد) توضح أن موقف الإسلاميين الجدد 
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ينطوي على الاستمداد للامستماع لواقف الآخرين ؛ وتقییم الأفكار التى یطرحونها 
من واقع قیم حضاراهم : وقد أوضحت ردود أفعال الاسلامیین الجدد بشکل ملموس 
ما يعنيه ذلك ؛ ففي ب بعض الأحيان برزت في تلك التفاعلات مشتركات غير 
متوقعة ؛ فرغم الاهتمام الصاخب بالا ختلافات ‏ أشار سليم العوا إلى أن «بیانات 
مور فیا ان اكين را واو اما بالريجل )ها هي گرا لديم اسای 
أصیلة »!۲*۷ بل أكثر من ذلك رقض سليم الوا ناوف التي عبر عنها البعض من 
أن بعض النصوص التي أتى بها المؤقر بشأن حق المرأة في الميراث تقوض النصوص 
الاسلامية في ذلك الشأن ؛ وهو ما اعتبره » سلیم العوا مخاوف لا أساس لها . ففي 
عبارات محسوبة ميزان العقل : شرح أولاً أن حقوق الیراث بين المرأة والرجل لا 
تختلف دوما في الإسلام ‏ بل إنها حين تختلف ترجع إلى علاقتها بالمسؤوليات 
الاجتماعية غير التساوية بين الجنسين ومن ثم فهي عادلة ‏ واعترف العوا أن توضیح 
هذه الأمور یحتاج إلى فقه جدید ؛ وأشار إلى دراساته ودراسات آخرین من 
الإسلاميين الجدد باعتبارها تسهم في ذلك الجهد تحديداً في امجتمعات 
الإسلامية!'') . وفي الوقت ذاته أشار إلى أن المؤتمر حمى بشكل مناسب تلك 
السائل من التدخعل اشاري عبر لسن لواضح علی 3 «تطبيق نصوص الوثيقة 
النهائية يتم وفق قیم کل مجتمع»(۱ 7 . ولأن تقییم لعوا خلا من الیل نحو اتخاذ 
موقف دفاعي » فقد سمح له ذلك بأن یعترف صراحة بأن هناك قضایا تخص المرأة 
تحتاج إلى اهتمام محلي . وقد شدد العوا على أهمية التذكير بأن هناك مسؤوليات تجاه 
المرأة أقرها الإسلام صراحة من حيث البدأء ولکنها كشيراً سا يتم تجاهلها في 
المارسة . وعلق موافقا على النص في الوثيقة النهائية على أن على الرجل المشاركة 
في أعمال المنزل ورعاية الأطفال . ولعل خبرته الدولية هي التي جعلته يعرف على 
وجه اليقين أن أعداداً كبيرة من الرجال في الغرب لا يقومون بتلك المسؤوليات مثلهم 
مثل الرجال في مصر» بغض النظر عن طبقتهم الاجتماعية أو توجههم 
الأيديولوجى » وبضبط النفس الذي عرف عنه » آشار إلى أن «مشارکة توف 
تحمل أعباء النزل التعلقة بتربية الاطفال واجب شرعي على الازواج لم تختر 
الوثيقة» » «وإذا كان المؤتمر قد ذکرنا بواجباتنا تجاه النساء فان الشکر واجب» ۳ 
شیتآ أله عن بل سعرفة مق ای رسای 
«القضايا الکبری» فإن الرء یحتاج إلى فهم معنی أي نص بعينه في إطار سياقه الاعم 
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المتعلق بالقاصد العلیا للشريعة الاسلامية » فالتعامل مع العالم على أسس اسلامية 
یتطلب ما هو أكثر من ذکر انتقائي لبعض النصوص أو التركيز على أحداث منعزلة . 
فأن تكون مسلماً لا يعني أنك تلقائيا تفهم الاسلام » وأن تعيش في أرض الإسلام 
لا يضمن لك أن تعي التراث الإسلامي . فذلك الوعي يتطلب فقهاً للنصوص 
القدسة وفقهاً للواقع -أيضاً- يصر عليه الإسلاميون ا جد" . فالطلوب على حد 
تعبير (أبو ان مز لوس ولعب إن جاه ليد برا السابقين ؛ ويضع النصوص 

في علاقة صحيحة مع عالم متغير » ویستکمل تفسير السابقين للنصوص عبر 
تفسيرات معاصرة تستجيب للواقع الجديد» . 

وتذهب الدروس المستفادة إلى ما هو أبعد من مجرد القضايا التى أثارها مؤتمر 
القاهرة للسكان والتنمية ؛ فالإسلام امحبوس في ماضيه والمنعزل على العالم لا يمكنه 
أن يأمل في تسجيل إسهامه الفكري والقيمي في الكفاحات المعاصرة » ولا يجوز 
للذين يتحدثون عن رسالة الإسلام أن يفعلوا ذلك من موقف دفاعي أو بمنطق ردود 
الأفعال ؛ فالثقافة الإسلامية لم تكن أبا لك الهشاشة والمحدودية التي تعبر عنها 
تلك المخاوف المبالغ فيها . إذ من الضروري -كما كتب أبو انجد- «تشجيع سلوك الثقة 
بالنفس بين العرب والمسلمين الذين عليهم أن يدركوا أنهم أصحاب رسالة للإنسانية 
فى كاف مي ونيا 1 يجن همست یسمل ارت إلى جلد 
الذات والانسحاب والعزلة(54 ) . ورغم إدراك (أبو المجد) أن مغل ذلك الانفتاح على 
العالم والاستعداد للاشتباك مع أفكار الآخرين يتطلب شجاعة أخلاقية » فإنه أكد 
على أن المصريين ن قادرون على تحمل تلك السئولية وما هو أكبر منها ‏ وتستلزم هذه 
الهمة وعياً بالذات » وبالآخرين » وبالظروف الانسانية المشتركة » وذلك كله بناء على 
الثقة بالذات . وفیما یتعلق بثقافة الآخرين کتب آبو الجد أن الصریین یحتاجون إلى 
«روح نقدية شجاعة» تستطیع وفق أفضل تقالید الوسطية الاسلامية أن «تقیم 
لشقافات الأخرى على نحو موضوعي دون التقلیل من شأنها أو البالغة في ذلك 
الشأن» . وهو يحث المصريين ن لا فقط على مواجهة واقع عالم معقد وخطر » »واغا على 
الانخراط في الاستجابة لنلك الواقع وتشكيله كفاعلين مبدعين . 

وقد بدا للتيار الإسلامي والمصريين عموماً عشية الحادي عشر من سبتمبر کم 
كانت تلك الكلمات تحمل بصيرة نافذة . 
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من أجل فهم ۱۱ سبتمبر 

قال یوسف القرضاوي : «إن قلوبنا لتدمى بسبب الهجمات التي استهدفت مركز 
لتجارة العالمي وغيره من المؤسسات في الولایات التحدة»(۳ . وقد بنی القرضاوي 
إدانته للهجمات القاتلة على الآية القرآنية التي تقول : هنن قتل نفساً بغير تقس أو 
فساد في الأرض فكأنما قتل الناس جميعاً ومن أحياها فكأغا أحيا الناس 
جمیعا(۳۱. 

فحتی في زمن الحرب ٠‏ لا يجوز للمسلم إلا قل الذين یقاتلونه , الامر الذي 
یستشی النساء والشيوخ والاطفال !۱۳ . ولم يأت الوضوح الاخلاقي کم القرضاوي 
على حساب الاهتمام بالظرف التاريخي ؛ فقد أخحذ في الحسبان الحقوق والصالح 
لتاريخية للشعوب العربية والاسلامية » والتغیرات الجديدة للعصر ؛ ففي بیانه » أشار 
لفرضاوي صراحة إلى أن تلك الادانة لقتل المدنيين الامريكبين فا تأتي رغم 
«معارضتنا القوية للسياسة الأمريكية المنحازة لإسرائيل على الأصعدة السياسية 
والعسكرية والاقتصادية» . 

وأضاف القرضاوي أن العالم العربي والإسلامي الذي يعاني من الضعف له 
مصلحة فى التأكيد على المبادئ الدينية التى تهدف لحماية قدسية الحياة البشرية » 
«فنحن العرب والمسلمون الأكشر تضرراً من الآثار الخطيرة التي تنجم عن الاعتداء 
على الإنسان والحياة» . ولفت الانتباه إلى معاناة الفلسطينيين تحت الاحتلال 
وحرمانهم من دولة أو جيش يحميهم » فضلاً عن القتل والتدمير المستمر لبيوتهم 
ومتلكاتهم » «وما يخلفه كل ذلك وراءه من نحيب اليتامى» . ولكنه ؛ مع ذلك ؛ أصر 
على أن الضلوع الأمريكي النشط في ذلك السجل من القمع الإسرائيلي لا يبرر 
القتل الذي حدث في مدينة نيويورك . 

وقد كانت الطبيعة المركبة لرد فعل الإسلاميين الجدد لاحداث ۱۱ سبتمبر أكثر 
وضوحاً في الفتوى المطولة التي صدرت عن مجموعة من الفقهاء ء الإسلاميين في ۲۷ 
سبتمبر ۰۱ ۰ بناء على سؤال وجهه أعلى مستشار ديني للمسلمين الذين یخدمون 

في الجيش الامريکي!" . فقد تساءل لرجل عما إذا كان مباحاً للامریکیین 
السلمین الشاركة في حملة عسكرية ترتبت على الهجمات على نیویورك؟ وقد 
جاءت الفتوى لتعلن بوضوح أن من واجب الامریکیین السلمين الخدمة في القوات 
السلحة لبلادهم حتى لو كانت الولايات التحدة تخوض حرباً ضد دولة مسلمة . 
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وقد أذهلت الفتوی الکثیرین في العالم العربي والاسلامي وأغضبتهم » خاصة وأنهم 
یعرفون سجل القرضاوي الناقد بوضوح لاساءة الولايات التحدة استخدام القودلة" . 
وقد انضم للقرضاوي في تلك الفتوی الشجاعة والشيرة للجدل کل من فهمي 
هويدي » وطارق البشري » وسلیم العو ء فضلاً عن فقيهين آخرین 

ففي فتواهم » اعترف الفقهاء بان لول اللي وجه لبهم «یمکس قمية نة 
التعقيد » ويعبر عن موقف بالغ الحساسية لإخواننا وأخواتنا المسلمين الذين یخدمون 

في الجيش الأمريكي كما في غيره من ابحیوش التي تواجه موقفاً مشابهاً» . ولكن 
قبل الاستجابة لتعقيدات السياق الذي جاء فيه السؤال » تناولوا مباشرة القضية 
انحورية التعلقة برد الفعل السلیم إزاء الجرائم التي ارتکبت ؛ فقد اعلنت الفتوی 
صراحة أنه «ينبغى على کل السلمین أن یتحدوا ضد کل أولئك الذین یرهبون 
الأبرياة : ویسعون بقتل الدنيين دون سبب مقبول» . وقد استندت الفتوی إلى 
الآيات القرآنية نفسها التي ذكرها القرضاوي قبل ذلك معلنة أن هناك تحربماً مطلقاً 
لسفك الدماء وتدمير اللمتلكات حتى يوم القیامة»(۲) . وقد أعلن الفقهاء أن «من 
ينتهك تلك النصوص الإسلامية القاطعة یستحق العقاب المناسب »› كل وفق جرمه 
وبناء على أثر الدمار والأذى الذي خلفه» . 

ثم خاطبت الفتوی أولئك ۳ الذين یخدمون في القوات المسلحة 
الأمري> 7 الذين تمسهم الفتوى » فنبهتهم إلى مسئولیتهم في أن «یخطروا رؤساءهم 
وزملاء‌هم بذلك الوقف دی الشرعيةه . فقد كان من المهم أن يفعلوا ذلك حتى 
يعلم الكافة «الطبيعة الحقيقية للتعاليم الاسلامية التي طالا شوهها الاعلام وافتری 
علیها» » وأشار الفقهاء إلى أنه من وجهة نظر الشريعة والفقه فإن الهجوم على نيويورك 
له حكم «جريمة الحرابة» » ويعاقب مرتکبوه مثلما يعاقب أولئك الذين «یشنون حرباً 
على الله ورسوله ويعيثون في الأرض فادا»(1" . 

وبناء على ذلك الحكم في ضوء الشريعة والفقه » انتهي الفقهاء إلى أنه (یتحتم 
إلقاء لقبض على الجناة الحقيقيين لتلك الجرائم ؛ وأولئك الذين يساعدونهم من 
خلال التحريض أو التمويل أو غيرهما من أشكال الدعم» . ودعت الفتوى لمحاكمة 
امجرمين «في محكمة محايدة » وإنزال العقاب بهم حتى يرتدعوا هم وغيرهم من 
يستسهلون سفك دماء الأبرياء وتدمير الممتلكات وإرهاب الناس» . كما حشوا 
السلمین «على المشاركة في ذلك الجهد بكل السبل الممكنة إعمالاً لقوله تعالی : 
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«وتعاونوا على البر والتقوى ولا تعاونوا على الإثم والعدوان»(؟") . وبهذا النطق » صار 
علي السلدين الأسريكيين الجدنة في ققوات السائجة لبلانهم حش لو كان ناك 
يعني محاربة إخوانهم المسلمين ؛ ولم يتجاهل الفقها ء الألم النفسي الذي قد تسببه 
تلك الفتوى للمسلمين الأمريكيين الذين يخدمون في امیش خاصة في ظل 
غموض حرب من الأرجح أن يكون فيها مستحيلاً التميبز بين «الجناة الحقيقيين 
الذين يتم تعقبهم وبين الأبرياء الذين لم يرتكبوا جرماً على الاطلاق» . واعترفوا بأن 
الأحاديث التي ألقت الضوء تقلیدیا على تلك المعضلة بشكل مجرد لا تخدم ذلك 
الموقف الجديد للمسلمين الأمريكيين الذين يجدون أنفهم مواطنين في الدولة 
الأمريكية ؛ وأعضاء في جيشها النظامي » ورأوا أنه في تلك الظروف الجديدة » فإنه لا 
حيار أمام المسلم الأمريكي إلا تنفيذ الأوامر » وإلا سیکون ولاؤه وانتماؤه لوطنه محل 
شك ٠‏ ففد قالت الفتوى ببساطة إن المسلم الأمريكي «لا يمكنه التمتع بامتیازات 
المواطنة دون الوفاء بواجباتها» . بل ذهبت إلى أبعد من ذلك حيث أكدت على أن 
«الجندي السلم يتحتم عليه القيام بواجبه في تلك الحرب بغض النظر عن مشاعره 
الخاصة إزاء حرب لا تميز بين الجناة والأبرياء» . وللتخفيف من مشاعر الذنب ؛ نصح 
الفقهاء الجندي بالاحتفاظ بنيته الصادقة في أن يخدم دوره هدفاً أسمى مثل منع 
وقوع عدوان جديد ؛ وجلب الجناة للعدالة ‏ ورغم أن الصراع قد يؤدي في الواقع إلى 
آثار سلبية أخرى فإنه لا ينبغي للجنود المسلمين أن يعتبروا أنفسهم مسؤولين عن 
أفعال ليست تحت سيطرتهم . وشرح الفقهاء ذلك بالحديث الشريف «إغا الاعمال 
بالنيات وإنما لكل امرئ ما نوى» وأضافوا أن الله لا يكلف نفسا إلا وسعها . وقد قال 
الفقهاء عادة أن السلم لا يحاسب على ما هو خارج عن سيطرته فكما قال الله 
تعالى : «فاتقوا الله ما استطعتم واسمعوا وأطيعوا»(؟”) . 

وقد ذكر الفقهاء -أيضاً- المسلمين الأمريكيين العاملين في القوات المسلحة أن 
تقصبرهم في أداء واجبهم سوف يكون له أثره بالغ الضرر على الملايين من المسلمين » 
ولهذا السبب «حتی لو كان الانخراط في الحرب يسبب كرباً نفسياً أو روحياً ؛ فإنه 
ينبغي تحمل تلك الشقة الشخصية من أجل الصالح العام» . وبالطبع إذا سنحت 
الفرصة لاستبدال وظائف خدمية أو فنية بالقتال المباشر يجوز للمسلمين اقتناصها 
بشرط ألا يؤدي ذلك إلى «إثارة الشكوك في انتمائهم وولائهم ۰ أو إثارة الشبهات 
حولهم ٠‏ أو تعريضهم لاتهامات ظالة » أو الإضرار بمستقبلهم الهني »أو التشكيك في 
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وطنيتهم » أو ما إلى ذلك من الشاعر الشابهة» . 

وتخلص الفتوی إلى أنه «مباح » بإذن الله » للمسلمین الأمريكيين العاملین في 
لقوات السلحة الأمريكية الشاركة في القتال في العارك لقادمة ضد اي من تقرر 
بلادهم أنه قدا رتکب أعمالاً إرهابية ضدها» . وتذکر الفتوی القاتلین بأن علیهم 
كأفراد أن يحتموا «بالنوايا الحسنة» في كل أعمالهم ؛ وفي الوقت نفسه تطالبهم 
بالحرص على تجنب أي عمل من شأنه أن يضع ولاءهم موضع شك أو يؤدي إلى 
إلحاق أي ضرر آخر بهم» . 

د مثلت تلك الاستجابات من جانب الإسلاميين الجدد إزاء مأساة ١١‏ 

سبتمبر الانسانية دليلاً واضحاً على التعاطف مع أمريكا » والغضب تجاه الجرمين 

المسؤولين عن ذلك الإرهاب . لکن ذلك التعاطف شهد انحساراً في الشهور التالية 
من خریف ۱۱ ۰ وحتى مطلع ربيع ۱۳ ۰ حين صار واضحاً بالنسبة للعالم 
الاسلامی معنی الحرب على الارهاب التی شنتها آمریکا کاستجابة لا حداث ۱۱ 
سبتمبر » ورغم عدائهم لنظام طالبان » فقد سجل الاسلامیون الجدد حيرتهم إزاء ما 
اعتبروه حرباً أمريكية شاملة ضد أفغانستان احطمة أصلاً » وهی الحرب التی اعتبرتها 
آمریکا جوهر الرحلة الأولى من الحملة الأمريكية ضد الارهاب العالي ‏ وفي الوقت 
ذاته اعتبروا أن الانحیاز الامريكي لاسرائیل قد عبر عن نفسه بوضوح غير مسبوق 
حين شنت حكومة شارون «حربها على الإرهاب» في الأراضى امحتلة بدعم أمريكي 
صريح » كما نظروا بقلق أكبر إلى الحملة الأمريكية التزايدة ضد العراق «كدولة 
إرهابية» بزعم ارتباطها بتنظيم القاعدة . 

وقد لخص كتاب طارق البشري «العرب في مواجهة العدوان» والذي نشر في 
صيف ۲۰۰۲ تقوم الإسلاميين الجدد لتأثير تلك التطورات على العالم العربي 
والإسلامي ؛ فقد أعلن البشري أن الولايات التحدة قد قامت بتعريف نفسها بلا 
لبس كعدو للعالم العربي والإسلامي حين اعتدت على أفغانستان » وبدأت 
الاستعداد لضرب العراق ؛ والأهم عبر دعمها لإسرائيل في الأراضي الحتلة » وكتب 
البشري يقول : «حين كنا صغارا » اعتدنا أن غزح ونردد عبارة قالتها إحدى المثلات 
في أحد الأفلام السينمائية في الأربعينيات «لقد عفت الضحية عن الجاني ولكن 
الجاني لم يعف عنها» ‏ واليوم بعد ۰ عاماً لا اجد تعبيراً أكثر جدية ولا دقة لوصف 
العلاقة بين أمريكا والعالم العربي والإسلامي من تلك العبارة ؛ فما حدث في 
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فلسطین بعد الحرب العالمية الثانية كان جرية ویظل جريمة حتی اليوم » وا جاني كان 
ولا يزال الولايات التحدة والقضية ليست فلسطين فقط » فكما نعلم جميعاً فهي 
قضية تخص كل العرب» . ثم عبر البشري عن تزايد العداء للولايات المتحدة بسبب 
السياسات التي اتبعتها بعد ۱۱ سبتمبر دوقح خبط مباشرا بررط فلسطين 
بأفغانستان والعراق قائلاً إن «الولايات المتحدة ة التي عبرت عن عدائها لنا في فلسطين 
خلال الخمسين عاماً الأخبيرة » هي نفسها التي نواجهها اليوم في أفغانستان » وهي 
القوة المعادية نفسها التي تبني القواعد العسكرية في الخليج وتحاصر دولاً وتفرض 
المقاطعة على غیرهاه(*۲ . 

ومع حلول ربيع ۰۳ ۰ كان هناك اتفاق بين انحللین المصريين على اتساع الساحة 
السياسية مؤداه أن العالم العربي والإسلامي يواجه «متغيرات» جديدة غير مسبوقة ؛ 
فقد بزغ عصر جديد من العلاقات الدولية یتسم بمستويات مرتفعة للغاية من العداء 
للولایات المتحدة لا فقط في العالم العربي والإسلامي وإغا حول العالم(۲۹ . وفي 
مارس ۲۰۰۳ قادت الولايات المتحدة القوات الأمريكية والبريطانية والاسترالية فى 
الهجوم التوقع على العراق بدعم دبلوماسي وسياسي من «اثتلاف الستعدین» الذي 
لم يضم فرنسا والانیا وروسيا والصين » وقد تم شن الهجوم دون قرار صريح من الأم 
قطنا كول Sa r‏ و AEE‏ السريع لم يكن آبداً محل 

شك إلا أن الأثر السياسي على المدى الطويل يحتاج إلى سنوات حتى تتضح 
معاله . 


الموقف من الحرب ضد العراق: 

فى الفترة من ۱۱ سبتمبر ۲۰۰۱ وحتى مارس ۲۰۰۳ حين بدأت الحرب ضد 
العراق کافح الاسلامیون الجدد من أجل الاحتفاظ بموقع وسط بين اولئك الذین 
تعاطفوا في العالم الاسلامي مع الهجمات ضد الولايات التحدة وحلفائها ؛ وبين 
أولئك الذين کانوا على استعداد للتعايش مع هجوم أمريكي ثان - بل ومساعدته - 
على عراق صدام حسين الذي استهدفته الولايات التحدة كدولة إرهابية ؛ فرغم 
رفضهم القوى للسياسات الأمريكية التي تم اتباعها في تلك الفترة خصوصا ما بدا 
من دعم أمريكي غير مشروط لإسرائيل »الا أن الإسلاميين الجدد أدانوا أعمال 
العنف الستمرة التي ارتكبها إسلاميون متطرفون ضد المدنيين سواء كان ذلك الذي 
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استهدف العبد اليهودي في جزيرة جربا التونسية في آبریل ۲۰۰۲ »أو الفندق 
السياحي في بالي باندونیسیا في أكتوبر ۲۰۰۲ . وقد أدى الهجوم على العبد 
اليهودي إلى قتل ۱٩‏ شخصاً من في ذلك ١4‏ سائحاً امانياً . وقد أعلن متحدث باسم 
القاعدة مسئولية التنظيم عن الهجوم في بيان بثته الجزيرة - زاعماً أن «الشاب الذي 
قام بالعملية عز عليه أن يرى أشقاؤه يقتلون في فلسطين بينما يجوب اليهود مدينته 
يلهون ويؤدون شعائرهم . کان غاضباً فانتفضت فيه روح الجهاد فقام بعمليته 
بنجاح . 

وقد تحدى يوسف القرضاوي ذلك المنطق والهجوم اللاأخلاقي الذي نتج عنه ؛ 
«ففي الإسلام لا يجوز استهداف أماكن العبادة كالكنائ ئس والعابد أو رجال 0 
حتی في حالة الحرب» . وقد أدان القرضاوي قتل المدنيين معلناً أن ذلك العمل من 
جانب القاعدة وحلفائها المتطرفين جريمة بشعة «ليست أكثر من بربرية شاملة خالية 
من أية أخلاقيات أو حتى مشاعر [نسانية»(۲۷ . 

وفي رد فعله على واقعة الاعتداء على بالي ؛ قال القرضاوي إن «هجمات من 
ذلك النوع هي ما تصفه الشريعة الاسلامية بأنه الإفساد في الأرض أو الحرابة » وهي 
جرية لها عقوبة كبرى في الاسلام بغض النظر عن العرق أو اللون أو الجنس أو الدين 
الذي ینتمی له مرتکبها» . 

وينبغي للمسلمین الامتناع عن مساعدة مثل تلك الجرائم احرمة أو الاحتفاء بها 
مهما كانت أهدافها » وقد رفض القرضاوي بشکل مباشر النطق الذي حاول أن يبرر 
ذلك العنف عبر ربطه بمعاناة الفلسطينيين على يد الاحتلال الإسرائيلي في الضفة 
الغربية وغزة » وشرح موقفه قائلاً إن المسلمين مطالبون بالوقوف ‏ متکاتفین ضد 
العدوان والقمع بكل صوره وبغض النظر عن جنسية الضحايا » سواء كانوا سائحين 
استراليين أبرياء » أو مواطنين فلسطينيين » أو يأتون من أي مكان آخسر في 
المالم(۷ . 

إلا أن رفض الإسلاميين الجدد لعنف المتطرفين لم يكن يعني دعم السياسات 
الأمريكية خاصة إزاء فلسطين والعراق ؛ ففي ۵ فبراير ۲۰۰۳ عقد موقع إسلام أون 
لاين ندوة في القاهرة لمناقشة الحرب المزمعة في الخليج حضرها کبار الفکرین 9 في 
ذلك طارق البشري » وفهمي هويدي ؛ وسليم العوا الذین لعبوا جميعاً دوراً مهما في 
النقاش . وفي مداخلاتهم أيد الإسلاميون الحق الإسلامي ف في الجهاد ففاضا عن 
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النفس في مواجهة العدوان ؛ كما دعا إلى ذلك القرضاوي , وعبروا عن ذلك بشکل 
أكدوا أنه يتسق مع الديمقراطية والقانون الدولي . وقد وجهوا مداخلاتهم إلى اجتمع 
الإسلامي ككل عبر الحدود لا فقط للفلسطينيين والعراقيين ؛ وعبروا بوضوح عن أن 
طبيعة القاومة ودور المسلمين في المناطق اختلفة من العالم الإسلامي سوف تختلف 
بالضرورة وفق اختلاف الظروف . 

وقد افتتح البشري النقاش بشأن الجهاد المدافع عن النفس عبر وضع قيود صارمة 
على استخدام القوة التي يبررها الجهاد الدفاعي . فأكد على أن الاستخدام الوحيد 
الشروع للقوة هو ذلك الذي یحدث لرد الغزاة والقوات امحتلة ۰ وحذر على وجه 
اخصوص من استخدام العنف ضد النظم العربية التي تدعم قوات التحالف الدولي 
قاثلاً إنه هلا يجوز استخدام العنف بين الشموب العربية الاسلامية وحكامهاء . 
وشرح العوا أن ذلك القيد والتحذیر يهدف إلى منع مهاجمة النظم التي تتعاون مع 
الولايات التحدة في حملتها ضد العراق حتی لو كانت فاقدة الشرعية ؛ دض اتا 
بأن بعض الحكومات العربية والسلمة قد اغتصبت السلطة فى بلادها فانه لا سبیل 
إلى مواجهتها إلا من خلال الأطر القانونية والديمقراطية داخل الدولة» . أما هويدي 
فقد آشار إلى أنه لا (١‏ ينبغي اعتبار الغزو الذي تقوده أمريكا قائماً على دوافع دينية › 
وإغا باعتباره مدفوعاً بأهداف سياسية واقتصادية » وأكد على أنه من المهم «عدم القفز 
إلى نتائج مؤداها أن تلك معركة ضد الإسلام» مشيراً إلى أن «هناك مؤشرات عدة 
تؤكد العکس» . ورغم أن البعض يريد تصوير المسألة في ذلك الإطار » فإن هويدي 
حذر من إعطاء هؤلاء الفرصة «لأن ذلك ليس في مصلحتناء . وأضاف البشري إلى 
مقومات الجهاد المشروع ومسألة تضييق نطاق المستهدفين منه قائلاً إن القوات 
العسكرية الغازية- لا الدبلوماسيين المدنيين ولا السائحين ولا غيرهم من الغربيين - 
هي وحدها الهدف المشروع للجهاد ؛ وشرح البشري أن الغرب «يضم أصدقاء لنا وعدد 
كبير منهم معارضون للحرب بشدة وللسياسة التبعة الآن ضدنا من جانب الإدارة 
الامریکیة»(۲۹ . 

وشرح سليم العوا أن الجهاد كرد فعل للحرب ضدٍ العراق مشروع وفق القانون 
الدولي » وأشار إلى أن الحكومة الأمريكية لم تقدم دليلاً مقنعاً يؤكد أن العراق يمثل 
خخطراً وشيكاً يهدد الولايات المتحدة بما يبرر لها اللجوء للحرب كوسيلة للدفاع عن 
النفس » وأقصى ما قدمته كان القول باحتمال وصول أسلحة صدام المزعومة إلى 
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أيدي شبكة القاعدة الارهابية » وقد رفض العوا مزاعم الولایات التحدة بشأن العلاقة 
بين القاعدة ونظام العراق ووصفها بأنها «لا آساس لها» » ورفض التبریر الآخر الذي 
استخدمته قوات التحالف والتعلق بانتهاك صدام العروف لحقوق الانسان والطابع 
القمعي للنظام العراقي » وأشار العوا إلى أن العراق حکمته منذ الاستقلال عن 
الاست‌عمیار البريطاني دكتاتوريات شتی وتساءل الماذا یتحدئون اليوم عن 
الدیقراطیة »۲۸۱ » وخلص إلى أن دوافع الحرب لا علاقة لها بجرائم صدام . 

وحين شنت قوات التحالف اميا ۰ أصدر مجمع البحوث 
الإسلامية بالأزهر إدانة قوية دعا فيها المسلمين فى كل مكان للجهاد لمقاومة تلك 
«الحرب الصلیبیة» . وقد اتضح الطابع التمیز لوقف الإسلاميين الجدد في رد فعلهم 
إزاء بيان الأزهر ؛ فرغم أنهم كانوا قد أيدوا بقوة الجهاد للدفاع عن النفس فإنهم 
عارضوا توصيف الهجوم باعتباره حرباً صليبية أي باعتباره صراعاً ذا دوافع دينية يشنه 
المسيحيون واليهود ضد السلمین ‏ فإدانة الإسلاميين الجدد للسياسات الإسرائيلية قد 
ميزت بانتظام بين اليهودية كدين وبين سياسات حكومة إسرائيلية بعينها . وعشية 
حرب الخليج الشانية رفضوا -أيضاً- تلك الفکرة المتضمنة في لغة بیان ال زهر 4 
المسيحية وراء الهجوم على العراق ؛ وأوضح طارق البشري اد المسيحيين العرب - 
في ذلك الا قباط الصریون- وقفوا مع السلمین ضد ذلك العدوان . ولفت ای 
الجدد الانتباه إلى أن ملايين 2 من آوروبا وأمريكا وأغلبيتهم من السیحیین 
خرجوا للشوارع في إدانة واضحة لذلك الغزو؛ وقد ميز الإسلاميون الجدد على وجه 
الخصوص بين الأمريكيين وبين الحكومة الأمريكية والسياسات العدائية التي تتبعها 
وقد تحدث الإسلاميون الجدد عن أصدقاء وحلفاء في الغرب رغم كل الحواجز» 
وسعوا للتواصل معهم . لكل تلك الأسباب عارض الإسلاميون الجدد علناً توصيف 
الأزهر للحرب باعتبارها في جوهرها بين الإسلام والسيحية وهو ما تراجع عنه الأزهر 
لاحتی(۸۱) , 

لكن أيا من ذلك لم يقلل من معارضة الإسلاميين الجدد لغزو العراق ؛ ففي 
مارس ۲۰۰۳ انضم سليم العوا وطارق البشري وفهمي هويدي إلى غيرهم من كبار 
الفکرین الصربی في إصدار بیان انتقد بشكل مباشر وقوي إعلان الحكومة المصرية 
عن أن صدام حسين يتحمل السئولية عن تلك الحرب نتيجة سجله العدواني خاصة 
غزوه الكويت في 1441 ؛ فعلى العكس من ذلك ‏ قال البيان الذي وقعت عليه 
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الشخصیات العامة اللتمية للمجتمع الدني أن تلك ضربة أمريكية استباقية وقعت 
في غیاب تهدید یبررها » وذلك من أجل ضمان السيطرة الأمريكية السياسية 
والاقتصادية بلا منازع على منطقة الخليج الغنية بالنفط بل والشرق الاوسط 
کل :و في النهاية حلص الإسلاميون الجدد إلى أن الولايات التحدة عبر دعمها 
الأحادي اراسي ا مويه مشروعاً للجهاد 
دفاعا عن النفس في عيون لا فقط المتطرفين بل وفي عيون الوسطيين الإسلاميين 
وبعض القوى الأكثر اعتدالاً في العالم العربي والإسلامي . ومن شأن السياسات 
التي سوف تتبعها الولايات التحدة ة في الشرق الأوسط ما بعد صدام حسين أن تحدد 
أشكال ذلك العداء وغمقه 

لقد كشف الاسلانیون الجدد من خلال اللغة الأنيقة والمقتصدة لبيانهم الذي 
صدر في الثمانینات : ثم مداخلاتهم کشخصیات عامة في العقود التي تلت إصدار 
ذلك البیان عن إدراكهم للتعقیدات التي ينطوي علیها عصر العولة ؛ إذ «لن تستطیع 
حركة تسعى للإصلاح الإسلامي أن تعزل نفسها عن العالم حولها . فعصرنا لم يعد 
يسمح بتلك العزلة لأن ارتباط الصالح لا يعطي أحداً لفرصة للانعزال »۱۳۱ . فإلى 
أي مدى يمكن منطقياً الحديث عن «صراع احضارات» بين الإسلام والغرب في 
لوقت اللي يعدم فيه لمرن بالآلاف في امیش الم يکي »ومع ذلك طليوا 
ارشادا أخلاقياً من فقهاء ثقات في امجتمع الاسلامي العالمي؟ وبأي منطق يدين 
المتطرفون الذين يستخدمون العنف كل الأمريكيين وغيرهم من الغربیین بينما خرج 
اللاین منهم للشوارع احتجاجا على الحرب التي قادتها أمريكا على العراق؟ لقد 
أعلن الإسلاميون الجدد أنه لا الأيديولوجيات لعالية لسائدة ولا الفهم السائد 
للإسلام مناسب للاستجابة للأوضاع الجديدة ولا لتمهيد الطريق نحو مستقبل 
أفضل . وكممثلين لمدرسة فكرية » فقد دعوا إلى رؤية جديدة للعلاقات الدولية تتناول 
بشكل إيجابي القضايا العالمية المتعلقة باختلال التوازن في توزيع الثروة » وسيادة أغاط 
الاستغلال ؛ وسوء استخدام الموارد » فضلا عن قضايا ارب والسلام . واعتبروا أن 
لرزیٍ القديمة لاتعاني فقط إفلاساً أخلاقياً من وجهة النظر الاسلامية » واغا هي 
-ایضا- رژی. لاعقلانية ولا تناب عضرا بد یتسم بالتخیبرات التلاحقة التي تؤدي من 
المي إلى عفم السار هداعلا لا قر متها من اد رف 
ومن أجل تماد خم لك الاوضاع + من الشرؤزي بناء علاقات تسم ل بالاعتراف 
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التردد بالآخر أو مجرد التعايش معه على مضض ۰ «وإغا بالتعاون الايجابي من أجل 
صالح الكل والوفاء بالصالح التبادلة والعمل الشترك بحثاً عن صیاغات جديدة هکن 
من خلالها للام أن تتفاعل»(۹* . وحتی في خضم الحرب التي قادتها آمریکا على 
العراق » يصر الاسلامیون الجدد على أن هناك مجموعات وحرکات في الغرب يمكن 
التعاون معها . 

وعلى ذلك » فان مدرسة الإسلاميين الجدد تستلهم من ذلك فهما للإسلام 
يعتبره رسالة للبشرية كلها ؛ تحترم الاختلاف البشري وتحتفي به ا في ذلك 
اختلاف الثقافات والأديان . ومتلهم مثل الوسطيين في كل العالم الإسلامي » يجد 
الاسلامیون الجدد ذلك المعنى في القرآن وهم يذكرون في بيانهم الآية الملهمة التي 
يتحدث فيها الله إلى البشرية كلها وليس المسلمين : «يا أيها الناس إنا خلقناكم من 
ذكر وأنثى وجعلناكم شعوباً وقبائل لتعارفوا إن أكرمكم عند الله أتقاکم»(۹ , 

ولأنهم على وعي كامل بالتاريخ الؤلم للمسلمين والبشر في كل مكان في 
التعامل مع تلك الرسالة » فإن الإسلاميين الجدد يدركون أن عالمنا عنیف وظالم ٠‏ عوج 
بصراعات رهيبة وفجوة غير مقبولة بين الأغنياء والفقراء » وبين الضعفاء والأقوياء . 
وهو عالم يمكننا فيه بالكاد أن نأمل في أن «نعرف بعضنا بعضاً» . وفي مواجهة ذلك 
الواقع » وكمفكرين إسلاميين ؛ فإنهم يسعون بشجاعة إلى اجتهاد جديد يتحرر من 
ذلك التاريخ ومن بصماته التي تركها على الفقه(7*) . وقد أوضح موقف الإسلاميين 
الجدد من أحداث ۱۱ سبتمبر ثم الحرب التي تلتها على العراق كيف ينبغي لنلك 
الاجتهاد أن يكون جريثاً على النحو الذي يحترم الروح الجامعة للقرآن كما يقرؤونه » 
وواقع عصر العولة كما يفهمونه . 
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الخاتمة 


في بداية القرن امحادي والعشرین ؛ عمل الاسلامیون الجدد من أجل أن یظل 
مشروعهم للتفسیر الفكري والاجتماعي مفتوحا للعالم وللمستقبل . وهم فعلوا ذلك 
بتفاؤل أكبر ما تتيحه الظروف احيطة » بل وضفطوا من أجل قفزة جريئة إلى معترك 
عصر العولة » وواجهوا عقبات كؤود رما تختلف عن تلك التي کانوا یتوقمونها . ولم 
تكن الحرب الثقافية الداثرة في الداخل تمثل خطرا مصدره العلمانية ذاتها وإغا كان 
مصدره خوف الکثیر من الاسلامیین - سواء من التطرفین أو التقلیدیین - من أن 
العالم الذي يهيمن عليه الغرب ویتفیر بسرعة مخيفة إغا یدفع نحو التوجه العلماني . 
ومن واقع ذلك الخوف على الاسلام وجد هولاء ضالتهم في غاذج موروئة مغلقة 
ومغالية في التبسيط . ففي تلك النماذج هروب من الاجتهاد الذي هو بالنسبة لهم 
يقدم أحكاما غير قاطعة ؛ ویخلق حالة من عدم اليقين . وازاء تلك الیول » أصر 
الاسلامیون الجدد على أن الاجتهاد الجريء وحده - والذي یعتبر العقل والعلم 
جزءان لا یتجزآن من رسالة الاسلام الا خلاقية - هو السبیل نحو فقه جدید يمكن 
من خلاله للإسلام أن یستجیب لعصر العولة . 

وبهذا لسبب تحدیدا فإن التهدید الحقيقي الذي يثله الغرب لا یتمثل في 
توسعه الثقافي ولا قوته لعسکرية الذهلة فقط » إذ إن الأكثر خطورة من ذلك هو قدرة 
الغرب على استخدام قوة تفوقه لعسكري والتكنولوجي ونفوذهما من أجل هدم ثقة 
العالم الاسلامي بنفسه عبر مقارنات بغيضة يتم صیاغتها في إطار هدام قائم على 
معاییر وتعریفات مفروضة سلفاً . ففي عالم اليوم القائم على «الخير والشره الذي تری 
فيه الزعامة الأمريكية نفسها قائدة » فإنك اما مع الغرب تحت القيادة الأمريكية أو 

وقد ردت بعض العناصر من على هامش التيار الإسلامي بالعنف وبرفضص 
رجعي یضارع في سطحیته تلك الرؤية الأمريكية الرسمية . ولم يملك أولئك التطرفون 
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الاسلامیون إلا القدرة على التدمیر واحداث الفوضی ؛ وهم فعلوا ذلك باسم فهمهم 
الشوه للاسلام » وفي النهاية لم يؤد رد فعلهم إلا إلى دعم الرسالة القائلة بأن الاسلام 
لا ملك ما يقدمه للحضارة العالية البازغة . وقد دعم أولئك التطرفون - الذین 
یستخدمون العنف ‏ والذین لا يفهمون الاسلام » ولا يفهمون القوی الجديدة التي 
تشکل عصر العولة - من الرژية الأمريكية الرسمية التي تزعم أنه لا توجد رؤى 
آخری بديلة حظی بصداقية وتستحق الاعتبار والدعم . وبنلك صار التهدید احقيقي 
هو أن تتوحد قوی الغرب وأولئك الاسلامیون الذين یبالغون في الخوف من الغرب 
خرمان العالم الاسلامي من الثقة في قدرته على تشکیل مستقبله . وإذا ما سادت 
تلك الرؤية فان من شأن ذلك أن يحرم اجتمعات الاسلامية من الاستجابة لتحدي 
الاستخلاف ‏ أي دعوة الله للبشرية كلها لاعمار الارض . وقد جاء رد فعل 
الإسلاميين الجدد قوياً إزاء ذلك الهجوم على حقهم في الاجتهاد من أجل العالم» 
وركزوا على وجه أخص على ذلك الهجوم الذي أتى من الخائفين من داخل التیار 
الإسلامي . وفي الوقت ذاته » أوضحوا من خلال اجتهاداتهم كيف يمكن التعبير 
نظرياً وعملياً عن فهم الوسطية للتغيرات التي يوج بها عالم اليوم . 
وفي السنوات الأخيرة من القرن العشرين » نأى الإسلاميون الجدد بأنفسهم عن 
لعب دور نشط في الجدل العام غير المجدي بين العلمانيين والإسلاميين بشأن ما بدا 
وكأنه سلسلة لا نهائية من الوقائع والأحداث الهامشية » والتي تجذب الا نظار بعيداً 
عن الأمور الجوهرية . ولكن حين هدد الاسلامیون النخرطون في تلك الحروب 
الثقافية حق الاجتهاد نفسه ‏ رد الإسلاميون الجدد بقوة » وكانت الواقعة المجسدة لهذا 
المعنى هي ذلك الجدل الذي ثار بشأن كتاب «قصة الخلق بين الأسطورة والحقيقة» 
لكاتبه عبد الصبور شاهين . يقول كمال أبو المجد : «لبعض الوقت » كنت متردداً في 
الاستجابة لرغبة أصدقائى فى أن أكتب هذا المقال حول كتاب عبد الصبور شاهين» . 
فقد ازداد أبو الجد ضجراً من ذلك الضجيج الصاخب الذي يحدثه «بعض الغاضبين 
مدان على هذا القال أو ذلك الكاتب تحت شعار الدفاع عن دين الله وثوابت 
العقيدة والشريعة» . ففي نهاية القرن نتج عن ذلك التدهور في الحوار العام مناخ 
منحط صارت تندفع فيه عناصر من الجسد الإسلامي للرد على ما تعتبره ه هجوماً على 
الإسلام ٠‏ فتقفز إلى اتهامات متسرعة دون دليل » وتشكك في النوايا التي لا يعلمها 
إلا اللهء » فضلاً عن التوسع المذهل في تعريف ثوابت الإسلام. . وخشى أبو المجد من أن 
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«الشارکة في مثل تلك الداحلات العامة التي صارلها ذلك الطابع يمكن أن تؤخذ 
باعتبارها موافقة على ذلك النهج المغلوط وغير المنضبط لقضايا العقيدة 
والشریعة(۲۱ . 

لکن كان فى النهاية على الاسلامیین الجدد التدخل حين شنت اصوات 
التطرف من داخل الغيار الإسلامي حملة شرسة على أسس مشروعهم الاجتهادي . 
فقد تم اتهام عبد الصبور شاهین بالردة ؛ لأنه ناقش دور آدم من خلال كتابه . ومن 
خلال انتقاد شاهین كان أولئك الاسلامیون الذين هاجموه یهددون حق الأجيال 
الجديدة فى ممارسة الاجتهاد . 

وأشار كمال ابو الجد إلى أن تلك لم تكن الرة الأولى التي يواجه فیها باحث 
مثل تلك السلسلة من الاتهامات حين يبحث قضايا فرعية ؛ في الوقت الذي يرحب 
فيه الإسلام في الواقع بتعدد الآراء . وأشار أبو الجد- أيضاً- - إلى المفارقة التي تجلت 
في واقعة کتاب عبد الصبور شاهين ؛ إذ ذكر ُراءه بأن شاهين التهم اليوم بالردة كان 
هو نفسه الذي وجه لغيره فيما سبق الاتهام نفسه . فاتهامات عبد الصبور شاهين 
التي أطلقها جزافاً ضد كتابات نصر أبو زيد كانت وراء الحملة التي شنت على 
الأخير وجرجرت ذلك الاستاذ الجامعي إلى محاكم الطلاق كمرتد ينبغي التفريق 
بينه وبين زوجته(۳) . وكتب أبو امجد يقول إن «التاريخ يعيد نفسه حيث يتم استخدام 
المارسات المؤسفة نفسها التي تجر المفكرين للمحاكم لحرمانهم من آرائهم ولدفن 
كتاباتهم بل وحتى للتفريق بينهم وبين زوجاتهم» . وكان من الضروري كسر تلك 
الحلقة الفرغة المدمرة ليس فقط لكونها تهدر الطاقات وتدمر المستقبل الهني بل 
بدو ار اي ؛ وإغا لان تلك الهجمات التعاقبة - ( من وجهة 
نظر(أبو الجد)) - تقوض أملاً ومثل تهدیداً خطيراً . أما الامل فهو الرتبط 1 
الإسلام - إذا ما فهم فهماً صحيحاً على الاستجابة لاحتياج مصر بل والعالم - إلى 
ما يمكن أن يقدمه الاسلام من خلال مقاصده لعلیا وقيمه واعتداله وعقلانيته Ul.‏ 
التهدید فهو ذلك المتمثل في حرمان المفكرين والباحثين من الاجتهاد والذي لا يمكن 
في غيابه للإسلام أن يواجه عصر العولة . وقد عبر أبو ند عن «شعوره التزاید » 
وشعور آخرين مثله بأن العالم في حاجة ماسة إلى الإسلام الصحيح بعقيدته الصافية 
ورؤيته السمحة للطبيعة البشریة» . ومن وجهة نظره «فإن مصير الوجة الحالية من 
التدین التنامي في امجتمع المصري وعبر لعالم العربي الإسلامي إغا يتوقف على 
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مدی اعتدال منهجها الفكري والعملي وسلامته» » إذ من خلال ذلك يمكن أن یتسع 
التیار الاسلامی ویکون «نعمة ورحمة للعالین» . 

وعبر عقود عدة ‏ كان الاسلامیون الجدد قد قدموا بشکل واضح وملموس رژیتهم 
الشتركة بشأن ما هو بالضبط شکل تلك «النعمة» والرحمة بالنسبة لصر ولعالم 
الاسلامي عموما . ففي مناخ سلطوي ‏ کانوا بمثابة «مدرسة فکریة» مرنة وقادرة على 
الاحتفاظ بالحيوية ؛ فهی غير مرتبطة بحركة بعینها » ولا هی امتداد لسلطة رسمية » 
ومع ذلك ظلت قادرة على أن تضفي التماسك على عملها الاجتهادي الجماعي في 
عدة مجالات . فقد دعمت بحوثهم من الأساس الفكري لذلك الشروع الاجتهادي 
الجريء الفعم بروح الوسطية من أجل ترشید التجدید بأشكال تستجیب للواقع 
العاصر . وفضلاً عن ذلك فقد خلقوا لیات مبتكرة : للتغلب على الفجوة التي تفصل 
عادة بين المفكرين وعامة المصريين ؛ وذلك من أجل جعل مشروعهم متاحاً بقدر 
الإمكان . وقد حققوا نجاحاً- خصوصاً مع الشباب- لا يقارن بنجاح أي تيار آخر في 
مصر «فقيما يعجاق بعدد اكبيرمن الفضايا -'كالتمليم ولون واتجتمع والاقتصاد 
والسياسة وموقع الاسلام في لعالم - قدم الاسلامیون الجدد حجما معثبرا من 
الاجتهاد الفكري ومن العمل الاجتماعي . ويمثل ذلك الفقه الجديد ميراثاً مهماً وان 
كان لا يزال غير مكتمل . ومن ثم لايزال من المهم تعميق ذلك الجهد بل وفتح الباب 
یل تال من الوسطيين . 

ونظرا لتلك الانجازات وآفاقها » رفض الاسلامیون الجدد أن یقفوا موقف التفرج 
حين تعرض حق الاجتهاد إلى «الصادرة التعسفية» آثناء الجدل الذي أثاره کتاب 
عبد الصبور شاهين ؛ فذلك الهجوم غير البرر على مفکر وباحث مثل تهديداً لذلك 
الإنجاز ومن ثم لا يمكن قبوله . وفي فقرة ذات دلالة کتب أبو اجد یقول إن الاسلام 
يدعو إلى التفکیر والحركة في الأرض طلبا للعلم وللعرفة » والله يحمي حرية الراي 
من أي اعتداء » مذکرا بأن القرآن آمر «بألا يضار صاحب رأي أو شهادة حق» . 

وقد تناولت دراسة عبد لصبور شاهین قصة خلق آدم » وسعت للتوفیق بين 
لفهم العلمي لها وبين صيغتها كما وردت في القرآن » وقد انبنت آطروحته على 
الفكرة القائلة بأن آدم لم يكن أول اخلوقات ‏ واغا سبقته مخلوقات أخرى تعرضت 
للتطور عبر آلاف السنین حتی وصلت إلى الشکل البشري الذي كان عليه آدم . وقد 
شرح آبو اجد أن القضایا التي آثارها شاهین لا علاقة لها بشوابت العقيدة » ومن ثم 
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تحتمل وجود رؤى مختلقة . ورد الفعل الناسب لمثل تلك الرؤى هو عبر مواجهتها من 
خلال رؤية أخرى لا الزج بالکاتب إلى انحاکم . 

وبهذه الروح عبر آبو اجد عن معارضته لمنهج شاه ین وما انتهي إليه بحثه » ولکنه 
في الوقت ذاته دافع عن حقه في الاجتهاد . فمن وجهة نظر أبي انجد فان موضوع 
دراسة شاهین نفسه یجعل من الستحیل التوصل إلى النتائج القاطعة والأحكام 
العامة التي هدف إليها الکاتب ؛ فلا العلم ولا القرآن قدما أساسا لذلك التوفیق 
بینهما والذي سعی شاهین للوصول إليه . وأشار آبو انجد إلى أنه مع كل التقدم الذي 
أحرزه العلم فإن قصة خلق الانسان لا تزال ذات طابع حدسي بلا توثيق ومشيرة 
للجدل ؛ كما أن الآيات القرآنية لمتعلقة بالموضوع لم تتناول تفاصيل عملية الخلق ولا 
ميقاته ؛ «فتلك الأمور ليست غا جاء الرسول من أجله ولا هي من أهداف القرآن» . 
وشرح أبو انجد أن القرآن «يحكي ببساطة قصص آسابقین حتى يقف الناس على 
السنن الإلهية ويتعلمون ما يفيدهم في حاضرهم ومستتبلهم» . 

وإزاء كل ذلك كان من المستحيل -كما يرى أبو انجد- أن يصل شاهين إلى هدفه 
وهو «فهم الآيات قطعية الشبوت بشأن الخلق في ضوء انفهم العلمي» ؛ إذ لا يمكن 
تحقيق ذلك الهدف ؛ لان موقف العلم ليس محسوماً ‏ بينما لا يقدم القرآن ولا السنة 
موقفا مفصلا ودقيقاً عن بدء الخلق وحقيقة آدم » ومن ثم فان عمل شاهين فليس في 
الحقيقة محاولة للتوفيق بين العلم والدين» وإغا -كما يرى أبو انمد- «هو محاولة من 
عالم لغويات لفهم الآيات القرآنية للتوصل إلى نتيجة لا يمكن التوصل إليها أبداً عبر 
دراسة اللغة وحدها» . 

لكن أبا امجد كان واضحاً في أن هدفه الأول كان الدفاع عن حق شاهين في 
التعبير عن رؤاه كاجتهاد في مجال مقبول . وكان استعداده الشخصي للتعامل مع 
تلك القضايا ذاتها بمثابة تأكيد شجاع على ذلك الحق . فرد الفعل الاسلامي المناسب 
لاجتهاد مثير للجدل -كالذي قدمه شاهين- هو اجتهاد منافس . وأعرب أبو المجد 
-أيضاً- عن اعتقاده بأن هناك الکشیر من النتدیات التاحة في مصر لتبادل ذلك 
الرأي ‏ وکلها مناسبة للمناقشة الحرة وغير المقيدة بشأن القضايا التاح فيها 
الاختلاف . آما اللجوء إلى احاکم فلا یجوز ؛ والسماح لقضايا المحاكم أن تصل 
للإعلام إغا يزيد الأمر سوءا » ویسمم مناخ الجدل العام ؛ ویصرف أنظار الامة عن 
مهام أكثر إلحاحا . 


315 


ورغم أن أبا امجد كان يعتقد بأن کتابات شاهین لا تستحق تلك الضجة التي 
أثارها الإعلام »إلا أنه اعتبر أن الناقشة أتاحت الفرصة لإبراز مسألة مهمة ؛ فرغم أن 
مصير الأمة لا يعتمد على ما يتوصل إليه العلماء بشأن خلق آدم إلا أن ذلك المصير 
يتوقف على حق المفكرين في الاجتهاد . ومن ثم قرر أبو اجد الكتابة بشأن قضية 
شاهين اللوقوف ضد الغارات التي يشنها البعض بين الحين والآخر ضد حق العلماء 
والفکرین في مارسة الاجتهاد» . فقد تم الرضوخ لآلاف السنين لمثل ذلك القمع 
للمفکرین » وهو ما يرفض الإسلاميون الجدد استمراره . فالذين يبالغون في خوفهم 
على الاسلام » والذين بخشون الإسلام لا يجب أن ينجحوا في إغلاق باب 
الاجتهاد ؛ فغیاب الاجتهاد الذي يسمح للنصوص أن تستجيب لمطالب كل عصر إغا 
یقوض الأمل فى الصحوة الإسلامية ؛ لأنه إذا ما غاب الاعتدال والعقل فإن تمدد 
لتیار الإسلامي سيكون باباً لصراعات «يهيمن عليها فكر جامد » وقلوب مغلقة » 
وأرواح متعصبة» . 

وكجزء من تيار الوسطية الإسلامية العريض » كان الإسلاميون الجدد عازمين 
على مواجهة حملات الترهيب من ناحية ؛ وحماية الفرص التي يتيحها الاجتهاد 
من ناحية أخرى» «للتخلص من التخلف » ومن محاولات القضاء على أي أمل 
للعرب والمسلمين في الإسهام في توجيه الحضارة العالمية المعاصرة» . وبهذه الروح ذكر 
بو الجد قراءه بأنه في قضية ردة سابقة تم فیها -ایضات التشكيك في الق في 
الاجتهاد علق القاضي في حکمه قائلاً إن «الأجانب منشغلون با هو نافع وأنتم 
منشغلون با هو غير نافع» . وطالب أبو المجد بتردید تلك العبارة الحكيمة علی مسامع 
«أولئك الذين یثیرون ذلك الضجيج ویقتحمون احاکم داعين إلى تكفير الذين 
يقدمون رژاهم وتفریقهم عن زوجاتهم بسبب رأي أو حتی شکوك» . وحذر من أن 
مثل «تلك الأفعال من شأنها أن تغلق باب الاجتهاد عبر الترهیب والارهاب» ؛ إذ 
سوف يتم إسكات العلماء والفکرین «حوفاً من سهام أولئك القناصین» . وفي 
التعامل مع أولتك الغاضبین -اصحاب الصوت الرتفع- فإن الواجهة لابد أن حکمها 
الآية الكريمة «فلا تخشوهم واخشوني»( 0 

وقد أعطت الأحداث التي وقعت في الحادي عشر من سبتمیر وزناً للمعنی الهم 
لتوصية أبي اد ودلالاتها ؛ فقد شهد المصريون في الأقصر عام ۱۹۹۷ الجريمة البشعة 
لمتطرفي الجهاد التي ذبحوا فيها سياح أبرياء في عملية إبادة جماعية هزت الأمن . 


316 


وفي ١اسبتمبر»‏ ۲۰۰۱ أقدمت شبكة القاعدة التي اندمجت فیها الجهاد على 
تخريب كان نطاقه أكثر تدميرا عبر جريمة ضد الإنسانية فى قلب أمريكا . غير أن رد 
الفعل الأمريكي لهجمات سبتمبر هدف إلى فرض أجندة دولية جديدة شاملة تحت 
شعار حرب بلا قيود على الإرهاب . وكان مقدراً للك الاجندة بالطبع أن تكون 
أجندة أمريكية بامتبازء تحددها الصا الأمريكية + ويزوج لها الإعلام لخر 
وتنفذها القوة العسكرية الأمريكية . وبدعم من ش شعبها الجريح . كشفت القيادة 
الأمريكية عن غوذجها الخاص لنفس ذلك الشوق لمبتافيزيقي للتبسيط وهو رد الفعل 
الأكثر خطورة حين يتبناه البعض إزاء الظواهر المعقدة فى عصرنا الحالى . فقد تحدث 
الرئیس بوش بلغة خالية من الدبلوماسية العتادة ویو تردد تم الإعلان عن إدانة 
أسامة بن لادن وشبكة القاعدة من جانب الأجهزة الأمنية ذاتها التي لم تكن لدیها 
ما يكفى من الأدلة لوقف الاعتداء قبل حدوثه . وصار مرتكبو أحداث سبتمبر 
نیو مثل طالبان- والذين آووهم « مطلوبين أحياء أو أمواتأ» . وقال الرئيس : 
امن ليس معنا فهو ضدنا» . وتعهد «بالقضاء» على الارهابیین أينما ذهبوا » ومعاقبة 
من ینحونهم الأوی . وصار أسامة بن لادن شیطانا خارجا عن القانون رصدت مكافأة 
للإيقاع به وتم إطلاق «قوی الخير؛ لتعقبه . غير أن ذلك لتوسع من جانب آمریکا 
في سلطاتها كان بمثابة التغير الوحيد في السياسة الأمريكية ؛ فقد شرح الرئيس أنه 
قد تمت مهاجمة أمريكا لأنها أمة خيرة وبسبب حرياتها ورخائها . ومن ثم لا مبرر 
لإحداث تغيير فى جوهر سياساتها الخارجية بما فى ذلك سياساتها الخارجية تجاه 
الشرق الأوسط ؛ فأمريكا الجريحة التي تؤمن بأنها على حق أعلنت نفسها زعي فر 
حرب عالية التخليص العالم» من الإرهاب الذي قامت بتعريفه على طريقتها ٠‏ 

أما الإسلاميون الجدد فقد زعموا أنه من المستحيل حتى على القوة الأمريكية 

غير السبوقة أن تختزل العالم في مثل تلك الصورة بالغة التبسط . وقد تحدثوا عن 
المستقبل عبر التأكيد على ضرورة فهم القضايا المعقدة التي أدت إلى بروز جرائم مثل 
تلك التي ارتكبها ابن لادن وشبكته . وكان الإسلاميون الجدد قد أدانوا فوراً أعمال 
القتل ضد المدنيين في نيويورك ؛ غير أنهم أشاروا -أيضاً- إلى الحاجة إلى مقاومة 
عاقلة ورصينة للأجندة الدولية التي تنفذها الولايات التحدة لمواجهة عنف المتطرفين . 
وقد قدم الإسلاميون الجدد رؤيتهم من داخل مصر والعالم العربي ؛ واستخدموا 
-ایضا- الوسائل التي أتاحها عصر المعلومات . فهم لم يترددوا في التوجه برسالة 
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الوسطية إلى الغرب مباشرة » ولا يوجد من خاقة لهذا الکتاب أفضل من عرض تلك 
الصورة المركبة لداخلات الاسلامیین الجدد في تقییم أحداث ۱۱ سبتمبر التي 
غيرت العالم . 

وقد اتسمت مداخلة یوسف القرضاوي من قطر بالصراحة والتحلیل الرصین . 
ومن بين كل الإسلاميين الجدد فإن للقرضاوي الصوت الا قوی واحضور الأوسع في 
الاعلام الإلكتروني ؛ فهو الذي كان قد منح لوقع ٍسلام أون لاين النافذ الزخم 
الفكري الأكبر » وكان -أيضاً- - من أوائل المفكرين الإسلاميين الذين أنشأوا e‏ 
الکترونیا خاصاً جذب اهتماماً دوليا واسع النطاق . وفي الوقت ذاته كان برنامج 
القرضاوي الدوري علي قناة الجزيرة قد احتفظ له بموقع متمیز في عالم الإعلام 
الفضائي العربي الجديد . 

وعشية ١١‏ سبتمبر استخدم القرضاوي كل تلك الساحات ليتحدث بوضوح 
كصوت نقدي مستقل إزاء السياسات السلبية التي خلت من الإبداع والخيال ؛ والتي 
اتبعتها النظم السياسية العربية والإسلامية التي انحنت توجسا من التوجه الأمريكي 
الجديد . ومن قطر التي يعيش فيها » استغل مناسبة انعقاد مؤتمر وزراء خارجية الدول 
الإسلامية الذي انعقد في الدوحة في أكتوبر ۲۰۰۱ ليهاجم الحرب الأمريكية على 
أفغانستان . ففي خطبة الجمعة » انتقد القرضاوي الموقف السلبي الذي اتخذه وزراء 
الخارجية العرب إزاء الحرب الأمريكية باعتباره موقفا بعيدا عن مشاعر الشارع 
الإسلامي نتيجة لخوفهم من الولايات التحدة» . وقد «أمن» الحشد الهائل اجتمع 
للصلاة على ما قاله القرضاوي حين أدان الهجمات العسكرية الأمريكية البريطانية 
على أفغانستان . وفي مؤتمر صحفي لاحق قال القرضاوي إنه من غير المنطقي أن يتم 
التعامل مع الإرهاب دون مواجهة الظروف التي أدت لظهوره » بل إنه انتقد الولايات 
التحدة لاستخدامها العنف على نحو لا يختلف كثيراً | عن استخدام أولئك الإرهابيين 

له . ودافع صراحة عن «استقلالية» قناة الجزيرة التي «هزت الولايات المتحدة بقوة» » 
ثم نصح القرضاوي الولايات التحدة بأن تراجع سياستها الخارجية حتى تدرك لاذا 
يشعر ملايين الناس بالكراهية والغضب إزاءها»؟) . 

وبينما تحدث القرضاوي للعالم من خلال الإعلام الجديد » نقل فهمي هويدي 
وكمال أبو المجد رسالة الإسلاميين الجدد إلى بريطانيا والولايات المتحدة مباشرة . ففى 
البداية تردد هويدي حين وصلته في أواخر أكتوير ۱ دعوة إلى ندوة مغلقة تنظمها 


315 


جامعة اکستر وتتعقد في مقر وزارة الخارجية البريطانية!* : وقد رای هويدي على 
الدوام أن آمریکا والغرب لیسوا كتلة واحدة . ففي أكثر من مناسبة کتب ما ينم عن 
فهم وتقدیر لتعددية الرژی الغربية بشأن القضایا التي تهم العالم العربي الاسلامي با 
في ذلك فلسطین والحصار الفروض علي العراق . وفي الوقت ذاته -وبحذقه 
السياسي الواضح- فان هويدي یتجنب إعطاء الغرب أية فرصة للزج بالفکرین 
الاسلامیین في مواضع شبهة یظهرون فیها وكأنهم يؤيدون رؤى غربية تضر بالعالم 
العربي الاسلامي . وفي شرحه لقراره بالذهاب إلى بریطانیا رغم تلك التحفظات 
تحدث هويدي عن رغبته في الاستماع الباشر للموقف البريطاني من جانب السئولین 
عن صیاغته . وأشار إلى احترامه للبروفسور تيم نيبلوك رئيس مركز الدراسات العربية 
والاسلامبة بجامعة اکستر الذي اعتبره» باحثاً جاداً ونزيهاً في تناوله لقضایا لمالم 
العربی والاسلامی» . 

وقد حضر ندوة «الاسلام الراديكالي والوقف الدولي الراهن» ۲۸ مشاركاً » جاء 
ثمانية منهم من حمس جامعات بريطائية » بینما جاء الباقون من العالم الاسلامي با 
في ذلك باحث هندي ومثلون عن مصر وایران وباکستان والجزائر وفلسطین والکویت . 
وقد شعر هويدي بالارتياح إزاء السهولة التي تعامل بها الشارکون مع موضوع الندوة ؛ 
حيث اتفقوا على أن العنوان قد يكون مضللا ؛ فالإسلام بالطبع إسلام واحد ؛ 
والصطلحات من نوع «الإسلام الراديكالي» تحمل إمكانية سوء الاستخدام . لکن 
القضية تلاشت حين أجمع المشاركون على أن «القصود هو الفهم الراديكالي للإسلام 
وهو ما يعني أنه يتعلق بسلوك بعض المسلمين لا بالإسلام نفسه» . وقد ذهب الكثير 
من مقدمي الأبحاث في الندوة إلى أبعد من ذلك ليشيروا إلى أن «الإسلام 
الراديكالي يعني التيارات أو الحركات الإسلامية التي تستخدم العنف لتحقيق 
آهدافها» . 

وقد أشار هويدي أولاً إلى أنه لا يوجد اختلاف حول النقطة الأكثر عمومية 
وهي أن «الناس لا يولدون إرهابيين ولكنهم يصبحون إرهابيين نتيجة لظروف سياسية 
واجتماعية . وهذه العلاقة تفسر ما قد يبدو - دون خذها في الاعتبار- مستعصیا 
على الفهم » مثل حقيقة أن الارهابیین یظهرون في بعض الدول دون غیرها » ویظهرون 
في مراحل بعينها من تاريخ الدولة نفسها» . ویقدم ذلك -أيضا- إجابة جزئية عن 
سوال كان يتسم بالعمومية » ويتعلق با إذا كان الاسلام الراديكالي في صعود أو في 
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انحسار ؛ فقد اختلف الشارکون حول ذلك الأمر لکنه بدا واضحاً أن احتلاف الرژی 
عکس التباین في ظروف الناطق الختلفة من العالم الاسلامي في أزمنة مختلفة» . 
فمن يراجع خريطة العالم العربي- كما یقول هويدي-» يمكنه أن يضع يده على 
البيئات التي تحمل بين جنباتها أسباباً لتفريخ التطرف والإرهاب » وتلك التي 
تراجعت فيها مثل تلك الأسباب» . 

ونقل هويدي لقرائه عن تلك الندوة أنها شهدت «شبه اتفاق على أن الحملة 
الراهنة ضد الإرهاب ذات نتائج مشكوك في إيجابيتها ؛ لأنه لا يمكن مواجهة 
الإرهاب بفاعلية عبر الوسائل العسكرية ؛ إذ لابد من محاربته عبر التخلص من 
الأسباب التي تكمن وراءه؛ وهو ما لا يمكن تحقيقه إلا بوسائل غير عسکریة» . وقد 
استفاض الشاركون في الؤمر في القول بأن «الصادر الرئيسية للغضب والتذمر في 
العالم العربي والإسلامي هي الاحتلال الاسرائيلي في فلسطين ؛ والعقوبات 
الفروضة على العراق» . وقد علق مشارك بريطاني بالقول : «إذا لم يتم التعامل مع 
هاتين المشكلتين على نحو عادل فإن على الشعوب الغربية ألا تتوقع انحسار الغضب 
الموجه من المسلمين والعرب إزاء الغرب . . .وهذا الغضب هو أحد الأسباب الرئيسية 
للهجوم على الولايات التحدة) . 

كما لخص هويدي الرؤى التي طرحت والتعلقة بتأثير أحداث سبتهبر على 
العالم العربي الإسلامي ؛ فخلال المناقشات بدا واضحاً أن هناك تشاوماً بشأن الآثار 
الناتجة عن حقيقة أن «لأحداث الأخيرة قد أعطت البرر لبعض النظم لتقوية سيطرتها 
الأمنية» . وهو ما عبر عن نفسه في صورة ازدياد أعداد الذين يتم القبض عليهم في 
بعض الدول » وتحويل عدد من الناشطين الإسلاميين للمحاكمة . والارتفاع في 
معدلات انتهاك حقوق الإنسان . «بل أكثر من ذلك ۰ أعرب المشاركون عن مخاوفهم 

من أن العمل العسكري «لن يؤدي إلا إلى ازدياد التوتر في المنطقة الأمر الذي من 
۳1 أن یخلق جيلاً جلديداً من المتطرفين والإرهابيين» . 

ویقول هويدي إن ندوة وزارة اخارجية مثلت «|حدی مفارقات عصرنا» » فهاهی 
حكومة غربية تطلب نصيحة الفکرین الاسلامیین في التعامل مع الارهاب وفي 
تشکیل علاقتها بالعالم الاسلامي » وهي مفارقة لأن أولئك الفکرین یأتون من دول 
لا تفکر حتی في استشارتهم في مغل هذه الأمور . فالسئولون في بلادنا یعرفون كل 
شئ ولا یحتاجون إلى نصيحة أحد» . وأضاف أن «الفارقة واضحة هنا لأنه تم توجیه 
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الدعوة في الوقت الذي تهیمن فيه على الشارع الاسلامي شحنة من الشاعر العدائية 
إزاء الغرب » وینظر فيه إلى ما یحدث الآن باعتباره حملة صليبية يشنها الکفار على 
السلمین» . وقد آشاد هويدي -ایضا- بالتعاون بين المجتمع والجامعة في مثل تلك 
الحوارات التي تجرى مع صناع القرار معلقاً : «إننا نفتقد مثل ذلك التعاون» . واضاف 
قائلا : « لاأعرف إن كانوا قد استفادوا ماقلناه ‏ ولكنني شخصياً تعلمت منهم الكثير 
وأعجبت بسلوکهم احضاري»(۲ . 

أما كمال أبو امجد فقد حملته جهوده إلى آمریکا . كانت الأب التحدة قد أعلنت 
سنة ۲۰۰۱ عام الحوار بين الحضارات ؛ وكمال أبو المجد ليس غریبا عن ذلك المفهوم ؛ 
ففي كتاباته المتدة عبر سنوات طويلة علق بانتظام على النظريات الغربية الأكثر 
أهمية بخصوص التفاعل الثقافي في عصر العولة . ومن ثم لم يكن مستغربا أن يكون 
مثل ذلك المفكر الإسلامي الكوزموبوليتاني الفصيح هو من يقع عليه اخحتيار الأمين 
العام لجامعة الدول العربية عمرو موسى ليمثل الجامعة في الحوارات والندوات التي 
تعقد حول العالم استجابة لدعوة الأم التحدة . 

وقد جاء اختيار (أبو ابجد) كمتحدث باسم الجامعة بشأن حوار احضارات 
ليضمن له حضوراً متزايداً في الإعلام ؛ ففي حوار طويل لبرنامج خط أحمر 
التليفزيوني في ۱۲ مارس ۰۲ ۰ قدم أبو جد تقريراً مفصلاً عن زيارة أخيرة كان قد 
قام بها للولايات المتحدة مثلاً للجامعة العربية ۷ . وفي مناقشاته في أمريكا ركز أبو 
المجد على أن الطبيعة اللامركزية للشبكات الإرهابية تعني أنهم لا يحتاجون إلى 
«أوامر من أعلى لتنفيذ ضرباتهم؛ ؛ فأفعالهم تنبع من ردود أفعالهم المباشرة إزاء 
السياسة الأمريكية التي تغضبهم كما تغضب مثات الآلاف غيرهم . وقد شرج أبو 
امد لجمهوره من الأمريكيين أنه من بين تلك السياسات لا يوجد ما ينتج غضبا في 
لعالم الاسلامي أكثر من ذلك الانحیاز الأمريكي لاسرائیل . ومن واقع کونه محامیاً 
دولیا ۰ شكك آبو المجد في القوة القانونية لاية معاهدة تم إبرامها مع یاسر عرفات بینما 
هو من الناحية الفعلية سجین عند حکومة شارون . وأكد ابو نجد لجمهور التلیفزیون 
من الصریین والعرب على أن الصهاينة عملوا بهارة وبلا كلل لتشكيل الاعلام العالي 
على نحو یخدم مصالح إسرائيل على حساب العالم الاسلامي . وأشار إلى التشویه 
الستمر والعلومات الغلوطة التي تقدم عن الإسلام للجمهور الأمريكي من خلال 
معلقین مغل توماس فریدمان في النبویورك تايز » والتي تمر في أغلب الاحوال دون أن 
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یتصدی لها أحد . وأشار آبو المجد إلى أن الولایات التحدة ليس لها تاريخ استعماري 
في العالم العربي الاسلامي مثل بریطانیا وفرنسا . ولکن العالم العربي الإسلامي 
عجز عن الاستفادة من تلك الحقيقة ؛ بینما ظلت الولایات التحدة تتجه بشکل 
متزاید نحو تبوژ مکانة القوة الاستعمارية والامبريالية . ثم تساءل عما هکن عمله 
لوقف ذلك التطور السلبی أو على الأقل الشخفیف من آثره . وأحيراً قال أبو المجد 
لجمهوره المصري إن خبرته في أمريكا ذكرته بشكل ملموس بأن هناك أصوات وقوى 
معتدلة في أمريكا » وأنه يتحتم على المعتدلين في العالم العربي الإسلامي الاتصال 
بالعتدلین الأمريكيين ؛ لأن تلك الاتصالات من شأنها أن تكون أساساً لمشروعات 
مشتركة من واقع قيمهم ومصالحهم الشترکة . أما سليم العوا فقد قام بدوره في 
الداخل الصري ؛ وكان قليل الصبر إزاء الرؤى الأصولية والمبالغة في التبسيط سواء 
كانت إسلامية أو أمريكية . 

وقد أدار العوا ندوة عن «أحداث سبتمبر وأثرها على الإعلام العالمي» نظمتها 
جمعية مصر للثقافة والحوار في مارس ۲۰۰۲ . وكان وجود العوا ودوره مهيمناً على 
الحدث ؛ فحين قَدّم التحدئین اهتم العوا بالاشارة إلى أن مراسلي السي إن إن تمت 
دعوتهم واعتذرواء «فهم بلا شك في ركن ناء من هذا العالم ولكنهم للأسف لا 
يمكنهم أن يكونوا معنا هنا في القاهرة ليقدموا مباشرة تقییما لتغطية السي إن إن 
لأحداث أفغانستان» . وللء مكانهم لجأت الجمعية إلى أكاديمية مصرية متخصصة 
فى السياسة الأمريكية -د . منار الشوربجى- تعمل بالتدريس بالجامعة الأمريكية 
بالقاهرة . وفي الوقت الذي اختارت فيه شبكة سي إن إن الغیاب ؛ فقد أرسلت 
الجزيرة أحد كبار مراسليها الذي كان على استعداد لشرح الدور غير العادي الذي 
لعبته القناة في أفغانستان . 

ولم تكن هناك مقاعد شاغرة في قاعة المؤتمرات الضخمة في فندق شبرد » وكان 
الحضور الإعلامي كثيفاً . وكان الحضور الاسلامي خاصة من جيل حزب الوسط 
محسوساً . ولم يكن -أيضاً- خافیاً على الحاضرين الوجود الدبلوماسي الأمريكي . 
وفي كلمته الافتتاحية القصيرة آشار العوا إلى أنه لا ينبغي الحديث في الفراغ عن 
اعلام (موضوعي إذ دائماً ما تلعب الصالح دورا في تشكيل الخبر . وسسئولية الشاهد 
هي أن يحدد تلك الصالح بدقة بقدر الامکان ویقدر سدی تأئیرها على الخبر 
النقول» . كما لا توجد حاجة إلى البالغة في صعوبة مثل تلك المهمة ؛ فالإعلام 
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العربي مثلاً يبدأ عادة بتقریر عن رئيس الدولة أو ملك البلاد » ثم ينتقل إلى أخبار 
نوابه حتى يصل إلى تقارير عن المسئولين الأقل أهمية . وتساءل العوا هل يحتاج 
الأمر إلى أكثر من دقائق معدودة لمعرفة أي نوع من الإعلام هذا . وبنفس النطق » 
يحمل الإعلام الغربي تأثير ا جتمعات التى تفرزه خاصة الشركات الكبرى المهيمنة 
التي تملك أغلب تلك القنوات . هل هناك أي سبب إذن يدعونا للاعتقاد بأن الجزيرة 
محصنة من تلك المؤثرات المجتمعية؟ فالانفتاح على وسائل الإعلام العالمية على 
اختلافها مع فهم المؤثرات التي تشكل عملها هو الطريق الأخير لتشكيل المرء لرؤيته 
الخاصة ایض لاستخدام ذلك الإعلام ذاته للتعبير عن تلك الرؤى . 

ويشير العوا إلى أنه لا يوجد بالطبع ما يضمن حجم ما يمكن أن يمر عبر الإعلام 
من تلك الرؤى الختلفة » ولا يوجد أي ضمان لمدى تأثير ذلك في النهاية . ولكن 
يتحتم مع ذلك على العالم العربي الإسلامي الكفاح من أجل أن يصل صوته للعالم 
عبر الوسائل الحاحة . وگانت الأوراق القدمة للندوة -ايضاك فصیرة ومحددة » 
وقدست تحليلاً لتغطية الجزيرة وسي إن إن بعيداً عن البالغات . وقد ركزت الشوربجي 
على فرقابة للاي ال سارستتها سي .إن إن علی تغظيتها ٠‏ وربطت فلات ميل در 
بوش الفريد نحو التعتيم والسرية في صنع سياستها . 

أما عثل الجزيرة فقد أوضح أن وجود الجزيرة وحدها على الأرض في أفغانستان 
كان ناتجاً عن فشل سي إن إن- في فترة سابقة على الغزو- في اقتناص الفرصة حين 
فتح طالبان لمدة محدودة امجال لوجود الإعلام الدولي . ومن ثم وجدت الجزيرة نفسها 
وحدها عملياً في أفغانستان . ونجحت تلك القناة العربية في أن تكون لاول مرة هي 
المصدر الإعلامي الأول لتطورات دولية لها تلك الأهمية . 

غير أن الا همية الحقيقة لتلك الندوة نبعت في الواقع من المناقشات التي دارت 
فيها ؛ فقد تدخل العوا على نحو انتقائي ولكنه فعال للتعبير عن رؤية الوسطية إزاء 
أحداث سبتمبر . وفى إحدى هذه المداحلات عارض بقوة مقارنة عقدها أحد 
الشارکین من القاعة بين اسامة بن لادن والخليفة عمر بن الخظاب »وفى لغة عربية 
بديعة »قال العوا إن الفارنة غير مقبولة . آما أكثر مداخلات العوا دلالة فکانت تلك 
التي علق فیها على تعلیق متطرف لأحد رجال الجيش التقاعدین الذي أشار في 
مداخحلته إلى أن الأحداث الوطنية والدولية لم تشعره بالسعادة إلا في مناسبتين 
الأولى كانت حين سمع باغتيال السادات ‏ والثانية كانت حين علم بضرب مركز 
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التجارة العالي في نيويورك . ولم يترك العوا التعلیق يمر مرور الکرام إذ قاطع الرجل 
وقال صراحة إنه كان يتمنى لو أنه لم يشرك الحاضرين في الاطلاع على رأيه 
الخاص . وأصر على أن الهجوم على برجي التجارة كان جريمة ضد الإنسانية مثله 
مثل الهجوم الأمريكي الذي أعقبه على آفغانستان . ولم یتردد العوا في التأكيد على 
رؤية الإسلاميين الجدد إزاء المواقف المتطرفة من داخل التيار الإسلامى . 

إن قصة الاسلامیین الجدد في مصر تنتهي هنا كما بدأت عبر ملامح لمثل تلك 
الكفاحات التي يخوضونها من أجل خلق أسس فكرية وأخلاقية لبناء مجتمع 
إسلامي أكثر ميزاً . وكل تلك الصور التي قدمها هذا الكتاب با في ذلك التي يقدمها 
هذا الفصل الختامي إغا هي صور يرسمها الإسلاميون الجدد لأنفسهم . وهذه الصور 
قد تم صنعها بالأساس من كلمات وأفعال الإسلاميين الجدد أنفسهم ووفقاً لفهمهم 
الخاص . وخلال هذا الكتاب كدت خريضاً | على أن استمع لأصوات الإسلاميين 
الجدد » وأسجل بأمانة ما يقولون . وكشيرة هي الأدبيات التي صدرت عن أولفك 
الذين «یعرفون» الإسلاميين وأهدافهم دون أن يكلفوا أنفسهم عناء قراءة أعمالهم » 
والاستماع إلى كلماتهم ومحاورتهم ؛ أو الاشتراك معهم في مشروعات مشتركة من 
أجل إنسانية أفضل . ومع ذلك فان الرؤى التعاطفة لها هي الأخرى أخطارها المتعلقة 
بفقدان المسافة التي تسمح بالنقد ؛ ولهذا السبب فقد قمت بكل ما في وسعي لرسم 
تلك الصورة من الخارج بزاوية واسعة بقدر الإمكان تسمح بضم من دخلوا مع 
الإسلاميين الجدد في حوارات ومضمون انتقاداتهم لهم . إن مفكري مدرسة 
الإسلاميين الجدد على استعداد للاشتباك مع العالم ومن ثم فان محاولات فهمهم لا 
بد أن تضع رؤيتهم الذاتية في سياق الرؤى النقدية لأولئك الذين يناهضون جهودهم 
من أجل إعادة تشكيل مصر وتقديم رسالة الوسطية الإسلامية للعالم . 

وتسمح الصورة التي يقدمها هذا الفصل للإسلاميين الجدد- في مداخلاتهم في 
الإعلام وغيره من المنتديات العامة - بتقوع نهائي لوزن سجلهم ومغزاه ؛ فمداخلات 
كمال أبو امجد بشأن حق الاجتهاد وتعليقات كل رموز الإسلاميين الجدد بشأن ضرورة 
الاستجابة لتجليات القوة الأمريكية غير المقيدة يمكن قراءتها فى ضوء الأدلة المتراكمة 
من خلال الفصول السابقة والتي تشير إلى أن الشروع الاجتماعي للإسلاميين الجدد 
يستجيب بأشكال متعددة للآمال والاحتياجات الأساسية للمصريين في مواجهة 
أحداث تتطلب تفسيراً ومعضلات تبحث عن حلول . فالكلمات والإماءات التعلقة 
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بتلك التطورات احورية في الا عوام الأولى للقرن الجديد إغا تعكس مواقف طوروها عبر 
عقود عدة من البحوث والداخلات العامة النشطة . وهی تشیر إلى جهود الاسلامیین 
الجدد الستمرة في ظروف بالغة الصعوبة لتقدم غوذج وسطي مجتمع إسلامي سیاسی 
في مصر وخلق موقع لصر في الساحة العالية . 

وترتکز العقيدة امحركة للاسلامیین الجدد على أساس بانهم بأن القرآن والسنة 
يقدمان الإلهام الروحي الذي يمكن من خلاله تقدع رؤية إسلامية متميزة للمجتمع 
البشري . إلا أن أولئك الإسلاميين في رؤيتهم لذلك المجتمع يختلفون اختلافاً حادا 
مع المتشددين من خلال رفضهم بناء ترتيبات اجتماعية معقدة على أساس شظايا 
رمزية تم اقتطاعها من قصة الإسلام مثل النقاب أو حديث نبوي واحد . ولا هم 
يقبلون فكرة الترشيد حين تختزل نفسها في تكرار شعارات جوفاء كالإسلام هو 
الحل » أو الإدعاء من جانب فرد أو جماعة بأنهم وحدهم أصحاب الحق في 
الاجتهاد » أو أن اجتهادهم له قدسية لا يجوز مساءلته . وفوق كل شيء يقاوم 
الإسلاميون الجدد التقليد الجامد لنماذج من عصور سابقة لا تمثل إلا اجتهادات 
بشرية سعت إلى تنزيل القرآن والسنة على أرض الواقع . وباحسم نفسه يرفضون 
التقليد الأعمى لخبرات الآخرين . 

وبدلاً من ذلك يعكف الإسلاميون الجدد على الهام الصعبة التعلقة بالاجتهاد 
في فهم الوحي في ظروف عصرهم ومكانهم ؛ وينتقون من التراث ؛ ويستعيرون من 
الآخرين بناء على حاجات العصر وظروفه . وهم یطالبون بأن يظل أي اجتهاد- با في 
ذلك اجتهاداتهم- مفتوحا للمناقشة من جانب اجتهادات وتفسيرات أخرى » 
ويصرون على أن كل تلك احاولات لفهم الإسلام لابد وأن يتم تقييمها لا فقط في 
ضوء النصوص وإغا أيضا من خلال إدراك براجماتي لواقع العالم الحقيقي الذي 
ينبغى أن يحيا فيه الإيمان . 

0 ثم يكافح الإسلاميون الجدد من أجل إيجاد هياكل ذات طابع أخلاقي 
واجتماعي وفكري في آن معا . وتتطلب جهودهم مراجعة عميقة للمكونات الحورية 
للتراث الإسلامي » وإعادة بناء تدريجية للعالم الاجتماعي . وكمفكرين وفاعلين 
اجتماعيين فإنهم يتميزون بحس عال إزاء قيود السياق الاجتماعي ‏ دون أن يؤدي 
بهم ذلك للصمت الذي ييز الانهزامية الثقافية » ولا إلى النشاط المتعجل والمبالغ فيه 
الذي يؤدي بالضرورة إلى عنف مدمر . ويظل الإسلاميون الجدد وسطيين بالعنی 
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الدقیق والرن لهذا الفهوم » بمعنى آنهم یقفون بين أولئك اليائسين الذين یعتبرون أن 
مشروع الاسلام احضاري التمیز مستحیل التحقق » وا هلاء الذین هم عادة من 
التحمسین إلى حد الهوس الذین یشوهون ذلك الشروع » ویقدمون رژية بالغة التبسیط 
للمسار الصعب اللازم لتحقیقه . وکما یقول فهمي هويدي : «إن المارسة في 
الاسلام ليست بالبساطة التي یتصورها البعض . فالاعتقاد بأن إقامة المجتمع 
الإسلامي لاتحتاج الا إلى مجرد اتخاذ قرار أو صدور القانون أو حتی تطبیق مجموعة 
من التشريعات إغا هو تبسيط مخجل . فمثل ذلك الهدف النبيل يتطلب عملا جاداً 
ومستمرا يحتاج إلى مناخ ملائم يساعد البذور على أن تشمر إلى أن يأتي الحصاد في 
موعده . بل أكثر من ذلك يخطئ القارئ إذا ما فهم ما سبق أن «الحل الإسلامي» 
جاهز ینتظر فقط أن نصوغه ونوافق عليه . فماأردت أن أقوله ۳ ذلك الحل «مکن» 
|ذا ما كان العمل جادا . وهذا الحل لیس «قاصراه كما يزعم البعض ء ولاهو 
«مستحيل» كما يراد لنا أن نتصوره( . 

ورغم أن هدفهم النهائي بهذا المعنى راديكالي إلا أن الإسلاميين الجدد لا 
يتنازلون عن السار التدريجي السلمي لبلوغ ذلك الهدف ؛ فالتدرج الواعي والقائم 
على العمل الجاد الذي يتبنونه يهدف إلى مواجهة الظروف الستجدة بالإبداع وإعادة 
التشكيل والإحياء . وفي كل جهودهم المشتركة يسعون لتجسيد رؤيتهم من خلال ما 
هو موجود بالفعل من ترتيبات وهياكل اجتماعية ؛ أو من خلال إعادة إنتاجها . وهم 
يبنون على ما تم إنجازه لا تدمير ما هو موجود والسعي إلى بداية جديدة » كما يريد 
المتطرفون . وكلما أمكن يدعمون الحوار السلمي والوصول إلى رؤى توفيقية من أجل 
دفع مشروعهم للأمام . ويبدو الطابع البشري لجهودهم واضحا في قدرتهم الواضحة 
على تأمل الذات ونقدها » وهو ما بميز مارسة الإسلاميين الجدد الاجتماعية؛ 
فالإسلاميون الجدد يدركون بل ويعترفون بأن أعمالهم رغم أنها تستلهم رؤية الرسول 
لنوع انجتمع الذي يناسب البشرية إلا أن رؤيتهم تظل قاصرة قصور كل البشر في 
الفهم والحكمة . ومن ثم فإن تقدم كل مجتمع إسلامي في هذا العالم سوف يعكس 
دائما خصوصية الفرص المتاحة » وحكمة أولئك الذين يسعون إلى تشكيله . 

ورغم أن هناك ٍمانات مشتركة يجتمعون عليها - فضلاً عن اتفاقهم على 
الاستراتيجية طويلة الأجل التي تنبع من ذلك- إلا أن الإسلاميين الجدد ليسوا شيعا 
واا في حضورهم في الحياة العامة ؛ فكما اتضح من الفصول السابقة فان 
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الشخصیات الحورية فى هذه الدرسة لا تتفق اتفاقا کاملاً بشأن كل القضایا الداخلية 
والخارجية » ولا هم یسعون إلى مثل ذلك الاتفاق . ورغم ذلك فإن التزامهم الشترك 
كأفراد وشخصیات متميزة تماما كما تميز بين أفراد الاسرة الواحدة . ففهمي هويدي 
الذي لاتدل هيئته على حجم انفماسه في قضايا لسياسة الخارجية وفهمه لها 
يختلف کثیرا عن الشيخ الراحل محمد الغزالي الذي كان بدفئه وشخصيته الكارزمية 
يهيمن بلا أي جهد على أي ي لقاء جماعي يحضره . رغم أن اهتمامه كان في الأغلب 
منصباً على حاجات وهموم المصريين . أما القرضاوي فهو يعطي انطباع الفقيه والفكر 
بالعنی الإسلامي التقليدي ؛ وفي المقابل يبدو كمال أبو المجد وسليم العوا وطارق 
البشري رموزا حضرية وعالية ؛ الأول مارس دولي للمحاماة ‏ وأستاذ للقانون الدولي » 
ومستشاز للحكومات ٠‏ ووزير سابق ؛ والشاني -أيضا- استاذ معروف للقانون کتب 
باقتدار عن أكثر القضايا القانونية والأخلاقية تعقیدا ؛ والغالث رجل قانون ذو تاريخ 
مشرف كواحد من أكثر قضاة مصر احتراماً » فضلاً عن كونه مورا ذا سجل يشار 
إليه بالبنان . والقرضاوي ذو نفوذ في إطار الحركة الإسلامية عابرة القوميات . بينما 
يكتب هويدي بمهارة ونشاط للجمهور العربي والإسلامي ؛ في حين عتلك أبو اند 
والعوا والبشري مفردات خطاب تجعل رسالة الإسلاميين الجدد أكثر نفاذا إلى العالم 
العلمانی على اتساعه . 

ورغم كل تلك الاختلافات في الأسلوب . وا جم هور وزاوية التركيز ‏ إلا أن 
أولئك المفكرين الإسلاميين يشكلون معا مدرسة الإسلام الوسطي ‏ وهم یتحدئون 
إلى بعضهم البعض بلغة يثريها ذلك الفهم المشترك : وهم يقرؤون لبعضهم البعض 
بانتظام . ويشيرون إلى أعمال بعضهم البعض ‏ ويصوغون معا مواقف بشأن قضايا 
معقدة ويعمل بعضهم أحيانا بشكل مشترك في الفضاء العام . ومن ثم فإن هوية 
الاسلامیین الجدد تبرزمن خلال ذلك التفاعل البدع والرن بين ما یتفقون وما 
يختلفون عليه . وهم يعون إلى حل تلك الاختلافات إذا ما كان هناك حاجة لذلك 
عبر الاتفاق على التركيز على ما يتفقون عليه . واحترام الاختلاف الذي لم يتم 
تخطيه بعد . ومن خلال جهودهم المشتركة في ظروف سياسية صعبة ينجحون في 
اتخاذ مواقف عامة حقيقية تترك بصمتها التي توضح نوع المجتمع الذي يرتؤونه » 
والوسائل التي يسعون لاستخدامها للحقيقة . إن هذه الصورة التي رسمتها توضح 
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إصرار الإسلاميين الجدد على الحق في الاجتهاد الرشید ولواقعي » وعلی جهودهم 
الشجاعة في تقد تلك الرؤية الاسلامية الوسطية العاصرة إلى العالم على اتساعه 
خارج حدود مصر في وقت بالغ الخطورة . وهم يشبتون مرة أخرى أن أعمال 
الإسلاميين الجدد تجسد أمل الوسطية الإسلامية ؛ وهي تعبر عن القلب الاسلامي 
السمح الذي يمد يده لكل الوسطیین على اختلاف تیاراتهم في مصر وحول العالم 
للتعاون من أجل مصر أكثر إشراقا » ومستقبل إنساني أكثر عدلاً . 
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الهوامش 


القدمه 

(۱) في شرحه للواقعة التي حدت به لكتابة القال ؛ یقول السبد يسين إنه سبق أن قرأ بيان الاسلامبین 
الجدد ولکنه يرحب بإعاذة قرمته وتملین عليه ۰ 
وأيا كان رأيهم في تيار الإسلاميين الجدد؛ فقد كان واضحأ في منتصف التسعينات أنه من 
المستحيل على العلمانیین تجاهلهم . وقد جاء تعليق السيد يسين في ۳۰ مايو ۱۹۹6 وهو الذي 
أعقبه رد من كمال ابو امد في الاهرام بتاريخ ۸ يونيو 1944 . ثم نشر مقال السيد يسين الثاني في 
۰ يونيو 1444 .وتأتي لفقرات الستشهد بها هنا من تلك المقالات . وينبغي التنويه إلى أن 
الترجمة من اللغة العربية في الكتاب كله مسئولية الکاتب . 

(1) يشير مصطلح الصحوة الإسلامية إلى حركة الإحياء الاسلامي عموماً ‏ والتي بدأت في السبعینات » 
كجزء من التحول العا مي نحو الدين . وقد استفادت تبارات كثيرة من تلك الصحوة ؛ ومن بينها تبار 
الوسطية الذي يركز على الندرج والتغيبر السلمي . وفي قلب الوسطية يوجد من هم مثل الإسلاميين 
الجدد الذين يركزون على التعليم والشقافة كساحات رئيسية للعمل من أجل التجديد الإسلامي . 
وأحياناً ما يوصف ذلك التوجه «بالإسلام الحضاري» . وفي المقابل فإن آخرين في الوسطية يركزون 
على الساحة السياسية ؛ ويضم هؤلاء الإخوان المسلمين الذين اتخنوا قراراً استراتيجياً منذ عودتهم 
للحياة العامة في السبعينات بالتكيف مع النظام ؛ والعمل من أجل التغيير السلمي في ظل النظام 
القائم . وما يجمع بين الإسلاميين الجدد والإخوان هو التزامهم بالتغيير السلمي »لکن أهم ما 
بختلفون عليه هو الجالات التي تحتل لولوية اهتمامهم . 
وفي بعض الاحبان ولأ نهم يعطون أولوية للسياسة ؛ ينظر للإخوان باعتبارهم يدعمون الإسلام 
السياسي رغم أنهم يفعلون ذلك ويتجنبون نعنف . فهناك آخرون ذوو توجه يركز على السياسة 
ويتبنون العنف لتحقبق أهدافهم السياسية . ويضم هذا الفريق الجماعات السرية والمتطرفة 
الراديكالية . ومن ثم فان الإسلام السباسي يضم معتدلين ومتطرفين . 
لكن لا يجوز اعتبار الإسلام الحضاري ولا الإسلام السياسي حركة بعينها أو جماعة محددة ؛ فتلك 
الصطلحات تشير إلى تبارات عريضة أو توجهات لنشطاء كلهم يستجيبون للصحوة الإسلامية . إلا 
أن كلا من الإسلام الحضاري والإسلام السياسي يفتحان الباب أمام بروز جماعات لو حركات 
بعينها مثل الإسلاميين الجدد (الإسلام اخضاري) والإخوان السلمین(التبار الاصساسي في 


الإسلام السياسي) » والجهاد (إسلام سياسي متطرف) 
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(۳) للاطلاع على وصف تفصيلي لا حداث معرض الکتاب وتقییم لاهمية العرض عموماً في الحياة 
العامة الصرية » انظر أسامة |براهیم » روز الیوسف ‏ ؟ ینایر ۰۱۹۹۲ 

(4) كان مع فرج فودة في ذلك اللقاء محمد خلف الله أحد مؤسسي حزب التجمع » والذي يصف نفسه 
بانه مغل «لليسار الإسلامي» . 

(0) مثل العسکر الاسلامي -أيضاً- الفکر الاسلامي العروف محمد عمارة » والذي تقترب رژاه أحياناً 
من رؤى الغزالي » ولکن كثيراً ما يعبر عن أفكار اقل اتفتاحأً واعتدالاً . 

۲ لزید من التفصیل حول المناظرة ‏ والتي لخصها الکاتب » انظر الصور » ۱۷ ینابر ۱۹۹۲ - 

۷ الصور » ۱۷ يناير ۰۱۹۹۲ 

۸) الأهرام ‏ ۲۰ يناير ۰۱۹۹۰ 

- : في تعلیقه » لخص كمال آبو انجد آهم أفكار البيان . لزید من التفصیل حول تعليق أبو امد انظر‎ )٩ 
. ۸ معرض الکتاب ۱۹۹۲ الهيثة المصرية العامة للکتاب › وزارة الثقافة ؛ ) ینایر ۱۹۹۲ العدد‎ 

(۱۰) یمود الفضل لهذه الأفكار وغیرها عبر صفحات الکتاب إلى حوارات دارت بيني وبين الزمیلة 
والصديقة کارین آبو الخير التي عملت معي بالجامعة الا مريكية بالقاهرة . 

(۱۱) انظر محمد الغزالي ؛ الوفد ۲۰ فبرایر ۰۱۹۹۲ 

(۱۲) كمال ابو الجد » رؤية إسلامية معاصرة » ٍعلان مبادی (القاهرة : دار الشروق» ۱۹٩۱‏ ) ص۱۳ . 


الفصل الأول: اصلاح التعلیم 
(۱) فهمي هويدي» الأهرام » ۱۳ يناير ۱۹۹۸ . 
(۲) عرض ذلك اللقاء في القناة الأولى للتلیفزیون الصري في ۲۷ مارس 1444 . 
(۳) الأهرام ۰ ۵ إبريل ۰۱۹۹6 
(4) لزید من التفصیل حول رؤية الغزالي لدور الرأة في انجتمع الاسلامي ‏ انظر الفصل الثالث من هذا 
الکتاب . 
)١(‏ انظر موقف الاسلامیین الجدد من العنف في الفصل الثالث من هذا الکتاب . 
)١(‏ كمال أبو اجد» رؤية إسلامية معاصرة ‏ إعلان مبادی (القاهرة : دار الشروق ۱۹۹۱۰ ) ص۳۵ . 
(۷) انظر فهمي هويدي » الأهرام » ۲۷ فبرایر ۲۰۰۱ . 
(۸) انظر فهمي هويدي » الأهرام ۰ ٩‏ فبرایر ۰۲۰۰۱ 
)٩(‏ الا هرام ۰ ۸ نوفمبر ۱۹۹۷ » والوفد ۲۰ نوفمیر ۰۱۹۹۷ 
(۱۰) لزید من التفصیل حول ذلك انظر 
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Raymond W. Baker. Sadat and After: Sruggles for Egypt's Political Soul, (Cambridge; 
Mass: Harvard University Press, 1990) 

(۱۱) أعد ذلك التقرير مركز البحوث والتقييم بوزارة التعليم تحت إشراف الدكتور فؤاد أبو قطب . انظر 
فهمي هويدي › الأهرام » ۲۰۰۱/۲/۲۷ . 

(۱۲) الأهرام ۲۷۰ فبراير ۲۰۰۱ 

(۱۳) احمد بهجت ‏ الا هرام ۱۵ يونيو ۱۹۹۸ وصلاح منتصر : الأهرام ۲۱ ۰ يوليو ۱۹۹۸ . 

(۱6) فهمي هويدي » الاهرام ۱۸۰ أغسطس ۰۱۹۹۸ 

(۱۵) الأهرام ۲۷ فبرایر ۲۰۰۱ . 

. ۱۹۹۳ إبريل ۱۹۹۳ والشعب ۰ ۱۳ إبريل‎ ٩ ۰ انظر على سبیل الثال الصور‎ )1١( 

(۱۷) انظر على سبیل الثال العربي ۱۳ يناير ۲۰۰۰ . 

(۱۸) العربي ۲۸ يناير ۲۰۰۰ . 

۰۱۹۹۷ هويدي ؛ الاهرام ؛ ؛ نوفمبر‎ )۱٩( 

(۲۰) هويدي ؛ الأهرام ۱۰ إبريل ۰۱۹۹۳ 

(۲۱) ذکر الکاتب الکبیر سلامة أحمد سلامة كل تلك احاور وحذر من «فطة سوداء في غرفة مظلمة» » 
الأهرام ۰ ۱ مايو ۰۱۹۹۳ 

(۲۲) انظر خطاب الوزیر في الوفد ۲۰۰ مایو ۰۱۹۹۳ 

(۲۳) الشعب ‏ ۳۱ مارس ۱۹۹۸ . 

(۲6) الوفد ‏ ه دیسمیر ۱۹۹۷ . 

(۲) الأهرام ۳۰ نوفمبر ۱۹۹۷ 

(۲۹) الأهرام ۰ ) فبرایر ۰۱۹۹۷ 

(۲۷) للاطلاع على أفضل احاولات التي بذلت مؤخرأً للتعرف على تلك الدارس الخاصة » انظر 
العربي ۰ ۲۸ يناير ۰۲۰۰۰ 

(۲۸) الصدر السابق . 

(۲۹) كانت تعلیقات الصحف في أغلبها حكائية ولیست مكتملة . وللاطلاع على واحدة من آفضل 
السحقیقات التي کنبت عن تلك التجربة في بدایتها : انظر الصور في ٩‏ أغسطس ۱۹۹۰ ۰ 
والتوصيف المقدم هنا يعتمد -أيضاً- على اللاحظة الباشرة وعلی نقاشات للکاتب مع اعضاء هيئة 
التدريس في تلك الجامعات الجديدة » ومن ثم فهي تقديرات أولية . 

(۳۰) انظر الشعب ۰ 4 فبراير 1495 . 
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الأهرام ؛ ۱۰ مایو ۰۱۹۸۸ 
۲) حامد عمار الأهرام ۰ ۱۶ يونيو 1995 . 
الأسبوع » ۱۵ يونيو ۱۹۹۸ . 


ظلت مصر تحت حکم الطواری طوال الفترة المتدة منذ عام ۱۹۸۱ . وقد ناقش البشري آفاق ظهور 

حركة شبابية في ظل تلك الظروف القمعبة وذلك في حوار نقلته العربي في ٤‏ مایو ۲۰۰۰ 

(۳۸) كمال أبو اج الأهرام 18 يوليو ۰۱۹۹۰ 

(۲۹) كان لنجيب محفوظ رؤية ماثلة نشرت في العربي › ۲۷ فبراير 1988 . 

(4۰) مجلة أكتوير ۸۰ يوليو ۰۱۹۹۰ 

(41) المصدر نفسه . 

(4۲) الوفد 1۰ نوفمبر ۰۱۹۹۷ 

(۳)) حامد عمار ؛ الاهرام »۱۳ اکتوبر ۰۱۹۹۷ 

ا او ای بشأن ذلك الشروع والخطط الرسمية انظر الا هرام » 
۲ ینایر ۰۰۱ 

ا الاساسية » فضلاً عن مقالات 
بعينها تم الإشارة إليها في قائمة المراجع 

(45) انظر كمال أبو ا جد » المصور ۱۰ يوليو ۰۱۹۸۷ 

(4۷) انظر تحليل هويدي لانفجار العنف بين الأقباط والمتطرفين الإسلاميين في صعيد مصر في أوائل 
۰ في : وجهات نظرء فبراير ۲۰۰۰ 

(4۸) الأسبوع ۰ ۱۵ ینابر ۰۱۹۹۸ 

. ۱۹۹۳ جاءت لحظة اتضح فیها عمق ذلك الجدل بين فهمي هويدي وعبد المنعم سعيد في صیف‎ )4٩( 
انظر مقال هويدي في الأهرام في ۱۳ يوليو ۱۹۹۳ ومقال د . عبد النعم سعيد في ۸ اغسطس‎ 
. بنفس الصحيفة‎ ۳ 

(۵۰) تلك هي موضوعات الفصول التالية من هذا الکتاب . 

(0۱) انظر تناول فهمي هويدي لتأثير ذلك الجهل بالتاریخ » الأهرام » ۱۷ مارس ۱۹۹۸ . 

(۵۲) الشعب ‏ ؛ ینابر ۰۱۹۹۲ 
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(۳) الا خبار ؛ ؛ أکتوبر ۰۱۹٩۱‏ 

(54) انظر محمد الغزالي . معركة الصحف . ( القاهرة : نهضة مصر ۱۹۹5) ص 184 . 

(ده) الشعب ١٠١‏ نوفمبر 1994 . 

(55) المصدر السابق . 

(۵۷) يوسف القرضاوي » فقه الأولويات : دراسة جديدة في صوء القرآن والسنة (القاهرة » مكتبة وهبة 
۵۰) ص ۲۲۷ - ۲۲۸ . 

(9۸) انظر كمال أبو اند عن العلاقة بين اخرية والابداع باعتب رهم أمرا لم يحسن فهمه والعناية به في 
امجتمعات الإسلامية المعاصرة :- كمال ابو جد » مجلة الإذاعة والتلیفزیون » ۷ مارس ۰۱۹۹۲ 

(59) يوسف القرضاوي ‏ الاسلام والعلمانية وجها لوجه . ( القاهرة : دار الصحوة . ۱۹۸۷) ص ۲۱ 

(۲۰) السورة رقم ٩٩‏ الأیات ۵-۱ 

(۱۱) يمكن الاطلاع على نص بیان القرضوي في : الوفد ۰ سبتمبر ۱۹۹۱ 

(1۲) الشعب ‏ ۲۱ يونيو ۱۹۹6 

(1۳) يناقش الفصل الثالث من هذا الكت ب دور الإسلاميين ادد في تشجیم انخراط الاصلامیین في 
تلك امحالات الدينامية 


)¢4( بناقش الفصل اخامس من هذا الکتاب بروز حزب الوسط 


الفصل الثاني: الاحتفاء بالفنون 

(۱) للاطلاع على تقييم مهم لدور محمد الغزالي من جانب غير الإسلاميين ؛ انظر عبد اخلیم فندیل ٠‏ 
العربي ۰ ه دیسمیر ۱۹۹۲ . 

(۲) لزید من التفاصیل حول موقف محفوظ » انظر القابلات التي أجريت معه في الأهرام » ۸ دیسمبر 
۱ والشعب ۰ ۲۵ اکتوبر ۱۹۹۶ 

(۳) جاء الاقتباس في الا هالي ۰ بریل ۰۱۹۸۹ 

(4) روز الیوسف . ۲4 ابربز ۱۹۸۹ 

(۵) الصدر نفسه ۰ ۱ مایو ۱۹۸۹ 

(1) الأهالي ۰ ۲۰ اکتوبر ۱۹۹۹ 

(۷) علق الغزالي قائلا إن نهيب محفوط كن ك نب عظيماً اسنحق جلزة نوبل . ولکن لیس بالضرورة - 
من وجهة نظره - عن رواية أولاد حرند - نطر الأخبار. د پونيو ۱۹۹۱ 


(۸) نشر لقاء نجيب محفوظ ومحمد لعزلي لدي جرى في ال منشفى بعد محولة اغتي ل محفوط في 
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الصور ۲ ديسمبر ۱۹۹6 . 

)٩(‏ حول رؤى محفوظ بشأن العلاقة مع إسرائيل » انظر القابلة المنشورة في مجلة الوسط ۰ ۲4 اکتوبر 
26 

(۱۰) انظر مجلة انجلة ۸-۲ أكتوبر 1444 ۰ والعربي ‏ ۲4 أکتوبر 1494 . 

(۱۱) امحلة ۰ ۲۹ اکتوبر 1994 . 

(۱۲) فهمي هویدي › الحياة » ۱۹ أكتوبر ۱۹۹6 . 

(۱۳) انظر القابلة التي أجريت مع الغزالي في : السلمون » ۲۸ مايو 1941 . 

(14) للاطلاع على مناقشة إسلامية لتلك التقاليد الفنية » انظر مقالات الناقدة الأدبية صافيناز كاظم 
في : الأهرام » على سبيل الثال ۸۰ فبراير ۱۹۹۲ . 

(۱۵) انظر اللصور »۱ مايو ۱۹۸۸ كعينة لتلك الآراء المتطرفة . 

)1١(‏ حول نوادي الفيديوء انظر تقریر الوفد ۱۰ فبراير ۰۱۹۸۸ وأيضا الصور " مایو ۱۹۸۸ حول 
الهجوم على أحد المسارح بأسيوط . آما عن حفلات الطلاب انظر تقرير الأهرام في ٩‏ مارس ۱۹۸۸ 
عن أحدها . 

(۱۷) انظر تقرير كمال أبو اجد حول الوضوع في الأهرام :14 ديسمبر 1444 . 

(۱۸) الأهرام ‏ 14 ديسمبر ۰۱۹۹6 

(14) أعلن سليم العوا أن الهجوم على نجیب محفوظ مثل الهجوم على أهرامات الجيزة : الشرق 
الاوسط  ١4‏ سبتمبر ۱۹۹۸ . 

(۲۰) الأهرام :۲۹ ديسمبر 1444. 

(۲۱) انظر تحليل السید يسين البارع في الا هرام الاقتصادي ۲۱ نوفمبر ۱۹۸۸ . 

(۲۲) التوکید من عند الکاتب . 

(۲۳) العربي ‏ ۲۷ فبرایر ۰۱۹۹۵ 

(۲6) انظر تقرير الوفد في ۱۸ دیسمبر ۱۹۹۲ عن رژية الإسلاميين لدور الفن في الحضارة الاسلامية . 

(۲۰) روز الیوسف ) سبتمبر ۰۱۹۸۹ 

(۲) الصدر السابق . 

(۲۷) صباح الخير ‏ ۲۷ ابریل ۰۱۹۸۹ 

(۲۸) الصدر السابق . 

(۲۹) فهمي هویدي » الا هرام » ؛ مارس ۱۹۹۷ . 

(۳۰) الصدر السابق . 
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(۳۱) الصدر السابق . 

(۳۲) ركز الفزالي على تلك الفكرة في آهم کتاباته النظرية ؛ السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل 
الحديث (القاهرة : دار الشروق : ۱۹۹۱) . 

(؟؟) انظر موقف الرسول من الفنون في اللواء الإسلامي ١70‏ سبتمبر ۱۹۹۳ . 

(۳۶) الغزالي في الوفد ۱۸۰ ديسمبر ۱۹۹۲ . 

(ه؟) الصور » ٠١‏ أبريل ۰۱۹۹۰ 

(۳۱) عرض لاهم أفكار الغزالي في ذلك الصدد في الصور ۲۰۰ ابريل 1944 . 

(۳۷) الأخبار ۰ ) اکتوبر ۱۹۹۱ . 

(۳۸) من أجل الاطلاع على تقرير حول قضية الشكعة » انظر النور » ۱۵ يونيو ۱۹۸۸ 

(۳۹) مصطفي الشکمة ‏ الأدب وتطور الحضارة الاسلامية ‏ (لقاهرة : مكتبة الانجلو الصرية » 
1۹۸( 

(4۰) المصدر السابق - المقدمة . 

(4۱) الصدر السابق » ص ۱۲۹ ۰ 

(4۲) الصدر السابق .ص ۷۵6-۷۵۰ . 

(۳)) النور ٠6‏ يونيو ۰۱۹۸۸ 

(44) الصدر السابق . 

(45) الشعب ۰ ۱۲ أغسطس ۱۹۸۸ 

(45) الصدر السایق . 

(4۷) اضافت احکمة أنه لا كانت كل البرامج تخضع لوافقة الرقابة بشأن الاعتبارات الاخلاقية ‏ فإنه لا 
توجد حاجة لاعادة نحص مضمون البرامج . الشعب ‏ ۱۲ أغسطس ۱۹۸۸ ۰ والنور : 4 مارس ۱۹۹۱ . 

(4۸) انظر على سبيل الثال رؤية محمود السعدني - الناصري - التي تطابقت تامأ مع رؤية الشكعة . 
الصور » ۱۷ فبرایر ۰۱۹۹۰ 

(44) انظر على سبیل الثال فهمي هويدي » الأهرام ۰ ۱۰ مایو ۱۹۸۸ . 

(۵۰) كانت تلك الفكرة جوهرية في مذکرات ثروت عكاشة . 

(۵۱) انظر محمد سلماوي » حوارات نجيب محفوظ . الأهرام » ١‏ فبراير 1445 . 

(۵۲) فهمي هويدي ‏ الأهرام ۱۲۰ يناير ۰۱۹۹۹ 

(0۳) انظر رؤية موازية عبر عنها الصحفي الاسلامي العروف محمد عبد القدوس نجل الأديب الکبیر 
إحسان عبد القدوس ؛ الشعب ۲۲۰ فبرایر ۱۹۹۶ 
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(4) للاطلاع على مناقشة شاملة لوقف الاسلامیین الجدد من موقع الا قباط وغیر السلمین عموماً في 
الحضارة الاسلامية » انظر الفصل الثالث . 

(۰0) فهمي هويدي» الا هرام ۲۰ مايو ۰۱۹۸۹ 

(55) الصور» ۲ يوليو ۱۹۹۳ ۰ 

(۵۷) محمد الغزالي ؛ الشعب » ۵ أبريل ۰۱۹۹4 

(۰۸) انظر مقدمة الفصل الثالث . 

. ۱۹۹۲ محمد الغزالي » الشعب » ۷ أبريل‎ )۰٩( 

(1۰) الصدر السابق . 

(۲۱) انظر مناقشة هويدي الطولة للموضوع في الأهرام ۲۸ فبرایر ۰۱۹۸۹ 

(1۲) انظر معامحة الواقعة ومناقشة ردود الفعل اختلفة في فهمي هويدي ‏ الا هرام ؛ ۱ أکتوبر ۱۹۹۱ . 

(۱۳) الأهرام ١‏ ۱ آکتوبر 1441 . 

(14) لزید من التفاصيل حول فتوى مجمع البحوث الإسلامية بالأزهر ‏ انظر الوفد ٩۰‏ مارس 1444 . 

(50) طرح صلاح منتصر تلك الفكرة في عمود بالأهرام » ۲۹ مارس ۱۹۹4 . 

(17) للاطلاع على مناقشة لأحد الأشكال التي يؤدي بها الوقف الرسمي من الوسطية إلى تقليص 
فاعلية الجهود الساعية لمواجهة التطرف ‏ انظر الشعب ‏ ۲۲ مارس 14844 . 

(1۷) الوفد » ۱6 مارس ۰۱۹۸4 

(1۸) أنظر نص بیان حمدي غيث › روز الیوسف ۰ ٩‏ مايو ۱۹۹۶ ۰ 

(14) صافیناز کاظم »الا هرام ۰ ۸ فبرایر ۱۹۸۳ . 

(۷۰) انظر مقابلة محفوظ في الأهرام ١‏ ۲۱ يناير ۰۱۹۹5 التي أكد فیها على أهمية دور الغزالي في 
تشکیله الديني . 

(۷۱) إن فكرة ملاءمة الشروع الحضاري لكل زمان ومکان تتبوأ موقعاً از في فکر كل الاسلامیین 
الجدد ؛ انظر على وجه الخصوص القابلة التي اجریت مع كمال أبو المجد في مجلة الاذاعة 
والتلیفزیون » في ۷ مارس 1445 ؛ ويوسف القرضاوي » عناصر الشمولية والمرونة في الشريعة 
الاسلامية ‏ (القاهرة : دار الصحوة ۱۹۸۰) . 

(۷۲) انظر القرضاوي › الحياة » ۲ مارس 1441 . 

(۷۳) فهمي هويدي » الأهرام » ۲۰ مارس ۲۰۰۱ . 

(۷4) فهمي هويدي › الشرق الأوسط ۱۹۰ مارس ۰۲۰۰۱ 
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الفصل الثالث: بناء الجماعة الوطنية 

(۱) تم بناء التسلل التاريخي للاحداث بناء على تقارير الصحف الرسمبة والمعارضة : ویقدم التقرير 
الاستراتيجي العربي ۱۹۸۸ ۰ (القاهرة : مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية » 0/۱۹۸۹ أيضاً 
عرضاً وتحليلاً لتلك الا حداث . 

(۲) انظر نص بیان الغزالي » الا خبار »۲ يناير ۱۹۸۹ . 

(۳) انظر بیان الأزهر » الا هرام » ۲٢‏ ديسمير ۱۹۸۸ 

(4) بیان الاخوان السلمین » لواء الاسلام ۰ ٩‏ يناير ۱۹۸۹ . 

(ه) كمال ابو امجد » رؤية إسلامية معاصرة ‏ (القاهرة : دار الشروق ۰ ۰۱۹٩۱‏ ص ۲۵ . 

(5) محمد الغزالي ‏ السنة النبوية بين أهل الفقه وأهل الحديث » (القاهرة : دار الشروق ۰ ۱۹۹۱) ۰ ص ۸ 

(۷) محمد الغزالي ؛ قضایا المرأة بين التقالید الراكدة والوافدة › (القاهرة : دار الشروق ۰ ۰)۱۹۹6 
ص ۱۷ ۰ 

(۸) محمد الغزالي » السنة النبوية ؛ مرجع سابق » ص ۷ . 

۷ الصدر السابق » ص‎ )٩( 

(۱۰) الرجع السابق . 

(۱۱) انظر إبراهيم عیسی » روز الیوسف ۰ ۲۸ يوتيو ۱۹۹۳ 

(۱۲) الاقتباسات والعرض في الجزء التالي يأتي من كمال ابو انجد . رؤية إسلامية معاصرة ؛ ص 4۳ - 40 . 

(۱۳) محمد الغزالي » السنة النبوية ‏ ص 4ه . 

(۱6) انظر القابلف » في نصف الدنیا ۲۳۰ اغسطس ۱۹۹۸ 

(۱۵) محمد الغزالي ؛ السنة النبوية .ص ٩۲ - ٩۱‏ . 

(۱۲) فهمي هويدي › الأهرام ۰ ۱6 مايو ۰۱۹۹۱ 

(۱۷) الغزالي » السنة النبوية ؛ ص 5د 

(۱۸) الصدر السابق » ص 5۷ 

. الصدر السابق‎ )۱٩( 

(۲۰) الصدر السابق » ص 4ه . 

(۲۱) كمال أبو امجد الوفد ۲۸۰ يناير ۰۱۹۹4 

(۲۲) انظر مناقشة هويدي لنلك ۰ في كتابه القالات امحظورة . (القاهرة : دار الشروق ۰۱۹۹۸۰ 
ص۱۰۷ 

(۲۳) محمد الغزالي ‏ الشعب ۰ ۱۳ فبرایر ۱۹۹۰ ۰ 
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(۲6) انظر الفزالي » الصدر السابق » والغزالي ٠١‏ نوقمبر ۱۹۹۰ بنفس الصحيفة . 

(۲۵) محمد سلیم العواء الأسبوع ؛ ۲4 مارس ۱۹۹۷ . 

(۲۲) انظر السورة ۷ الآية ۰۱۸۹ 

۷) انظر السورة ٩‏ » الآية ۰۷۱ 

۸) الغزالي » السنة النبوية .ص ١ه‏ . 

(۲۹) انظر السورة 6 الآية ۳6 . 

(۲۰) الغزالي » قضايا المرأة »ص ۰۱۷۵ 

. ١1/4 المصدر السابق » ص‎ )١ 

۲) محمد الغزالي ؛ نحو تفسير موضوعي لسور القرآن الكرم » (القاهرة : دار الشروق ؛ 1148) » ص ۵ . 

(۳۳) كمال أبو ا جد » حوار لا مواجهة › (القاهرة : دار الشروق ۰ ۱۹۸۸) » ص ۰۳ 

. ۰ الغزالي ؛ نحو تفسير موضوعي »ص‎ )۳١( 

۰) الغزالي » السنة النبوية ؛ ص ۱۷ . 

(۲۱) الغزالي » نحو تفسیر موضوعي »ص ۰۷۰ 

(۳۷) السورة ۲ الآية ۲۲۸ . 

(۳۸) الا سبوع » ۱۵ سبتمبر ۰۱۹۹۷ 

(9؟) السورة ) » الآأية ۴٤‏ . 

(4۰) الأسبوع »۱۵ سبتمبر ۰۱۹۹۷ 

(4۱) السورة ۳۳ الآية ۳۳. 

(4۲) الاسبوع ٠١‏ سبتمبر ۰۱۹۹۷ 

(۳؛) كمال أبو ا جد » حوار لا مواجهة . ص ۸۲ وانظر أيضاً »ص ۵ - ۰۱۲ 

(44) انظر القرضاوي ‏ الصحوة الاسلامية وهموم الامة العربية والاسلامية ‏ (القاهرة : دار 
الصحوة ‏ ۱۹۸۸) ؛ ص ۱۰ - ۱۲ . 

(15) الصدر السابق » ص ۲۲ . 

(45) الصدر السابق .ص ۷۸ - ۷۹ . 


(4۷) كمال آبو انجد » الأهرام ؛ ۱۱ ديسمبر ۱۹۹۸ . 

(4۸) الصدر السابق . 

(44) الصدر السایق . 

(۵۰) يناقش هويدي ذلك الفهوم في الا هرام ۰ ۲۷ توفمبر ۱۹۹۲ . 
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(01) كمال آبو انجد ٠‏ رؤية (سلامية معاصرة .ص ۴۷ . 

(01) يوسف القرضاوي » غير المسلمين في المجتمع الإسلامي : الطبعة الثانية ؛ (بيروت : مؤسسة 
الرسالة » ۱۹۸۳) ؛ فهمي هويدي ‏ مواطنون لا ذميون . (القاهرة : دار الشروق ۰ ۱۹۸۵) » وسليم 
العوا » الأقباط والإسلام ؛ (القاهرة : دار الشروق » ۱۹۸۷) 

(۵۳) الصور » ۲۳ مارس ۰۱۹۹۰ 

(04) القرضاوي » غير السلمین : ص د 

(۵0) أبو ا جد » حوار لا مواجهة ص 86 . 

(۵1) انظر السورة ۲ الأية ۳۰. 

(۰۷) أبو اجد » حوار لا مواجهة » ص ۸۷ . 

(9۸) الصدر السابق ۰ ص ۳ . 

(94) يوسف القرضاوي » عناصر الشمول والرونة في الشريعة الاسلامية ‏ (القاهرة : دار لصحوة ؛ 
۵) ۰ ص ٩۲‏ . 

(1۰) اخذت هذه الصفات من عنوان كتاب القرضاوي الهم : عناصر الشمول . 

(11) الصدر السابق » ص ۱۱ ۰ 

(۱۲) الصدر السابق » ص 47 . 

(۲۳) الصدر السابق » ص ٠١‏ . 

(14) الصدر السابق ».ص 44 . 

(10) آبو اجد » حوار لا مواجهة ‏ ص ۸۷ . 

(1۲) الصدر نفسه .ص ۸٩‏ - ۹۰ . 

(1۷) مجلة أكتوبر ۸۰ يوليو ۰۱۹۹۰ 

(1۸) القرضاوي » عناصر الشمول » ص ۷۸ - ۱۱۳ ۰ 

(14) ابو اند حوار لا مواجهة ص ۸۸ - ۰۸٩‏ 

(۷۰) مجلة أکتوبر ۸۰ بولیو ۰۱۹۹۰ 

(۷۱) الصدر السابق . 

(۷۲) أبو الجد . حوار لا مواجهة .ص ۱۷۵ . 

(۷۳) انظر اللقاء الطول مع أبو انجد » مجلة اکتوبر ۰ ۸ يوليو ۱۹۹۰ ۰ 

(۷6) الصدر نفسه . 

(۷۰) ابو الجد » حوار لا مواجهة ‏ ص 19 . 
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6 ) القرضاوي ؛ عناصر الشمول ؛ ص 1۲ . 
۷) انظر السورة ۰۱۱ الآية ۰۱۱۸ 

۸ السورة ۳۰ الآية ۲۲ . 

. ٠١ الآية‎ 4٩ السورة‎ )۹ 


) 

) 

) 

) 

(۸۰) أبو المجد » رؤية إسلامية معاصرة ص ٠۲‏ . 

(۸۱) الصدر السابق . 

(۸۲) بوسف القرضاوي ‏ الاسلام والعلمانية وجها لوجه ‏ (القاهرة : دار الصحوة ‏ ۱۹۸۷) ؛ ص ١ه‏ . 

(۸۳) ابو ا جد » حوار لا مواجهة .ص ۱۰ . 

(۸4) الصدر السابق » ص ۱۳۸ ۰ 

(۸۵) الصدر السابق » ص ۱۳۸ - ۱۳۹ . 

(۸۲) الصدر السابق »ص ٠١‏ . 

(۸۷) الصدر السابق »ص ۷ . 

(۸۸) انظر تقییم الاسلامیین الجدد لذلك التبار التطرف في ؛ كمال أبو امجد » رؤية (سلامية معاصرة » 
ص ۰۱۲ 

(۸۹) أبو الجد » حوار لا مواجهة ‏ ص " . 

. ۸ أبو اجد » رؤية إسلامية معاصرة ص‎ )٩۰( 

(41) فهمي هويدي » تزييف الوعي » (القاهرة : دار الشروق ۰ ۱۹۹۹) » ص ٠١‏ . 

۰۱۹۹۳ الأهرام ۲۰۰ أبريل‎ )٩۲( 

۰۱۹۹۸ كمال آبو ا جد » الأهرام  ۱۱ دیسمبر‎ )٩۳( 

(44) فهمي هويدي الاهرام ۱۹۰۱۲۰ و۲۹ يناير ۱۹۹۹ ۰و۲ فبراير ۱۰9۰۱۹۹۹ أغسطس ۰۱۹۹۹ 

۰۱۹۹۹ نهمي هويدي, الأهرام  14 يناير‎ )٩۰( 

. الصدر السابق‎ )٩( 

)٩۷(‏ الصدر السابق 

(4۸) الصدر السابق . 

(44) محمد الفزالي » معركة الصحف » (القاهرة : نهضة مصر ؛ ۰)۱۹۹۲ ص ۹6 وانظر أيضاً فهمي 
هويدي ۰ ۲۵ أغسطس ۱۹۸۷ . 

(۱۰۰) هويدي» الأهرام »۲ فبرایر ۰۱۹۹۹ 

(۱۰۱) الصدر نفسه . 


340 


الفصل الرابع: اقامة نظام اقتصاد ي 

(۱) فهمي هويدي » الأهرام » 6 ناير 1996 . 

(۲) انظر نقیبم نقدي حاد . السيد يسين ؛ الا هرام الاقتصادي . ۱۵ دیسمبر ۱۹۸۸ 

(۳) انظر آیضا مقال أحمد بهجت حول البنوك الاسلامية » الأهرام ۰ 25 يناير ۱۹۹9 

(4) انظر مناقشة دور الال في : بوسف القرضاوي ؛ الصحوة الإسلامية . مرجع سبق ذکره . ص ۰۱۳ 

(ه) أكتوبر ۸۰ بولیو ۱۹۹۰ 

16) "Survey: Islam and the West", Economist, August 6, 1989, p. ۰ 

(۷) فهمي هويدي ‏ الأهرام ۲4۰ يناير ۱۹۹۵ 

(۸) کتب السید يسين عدة مرات حول هدا ائوضوع ؛ومن وجهة نظري فرن أهم ما کنبه كان في الأهرام 
الاقتصادي ۰ ۲ يناير ۰۱۹۸۹ 

)٩(‏ هذه الاختلافات تبرز حى بين الإسلاميين اخدد ؛ فالغزالي على سبیل الشال انحاز لوجهة نظر 
الشيخ طنطاوي » مفتي مصرء الذي كان فد أعلن أن هدك فارق بين فوائد البنوك والربا الذي حرمه 
القرآن : أنظر الأهرام ۰ ۲۱ سبتمبر ۱۹۸۹ . وقد اختلف القرضوي مع ذلك الرأي بشدة » أنظر عرضاً 
لذلك الجدل في ؛ الشعب ۰ ۲۱ مارس ۱۹۹۷ . 

(10) "Survey: Islam and the ,'"اوعه‎ Economist, August 6, 1989, .م‎ ۰ 

(۱۱) الصدر السابق . 

(۱۲) فهمي هريدي » الأهرام ۲6۰ بنایر ۱۹۹۵ 

(۱۳) كمال أبو اد رؤية إسلامية معاصرة : مرجع سبق . ص ۳۰ 

(14) المصدر السابق .ص ۳۱ - ۳۲ 

(۱۵) فهمي هويدي ؛ الأهرام ؛ ٠١‏ سبتمبر 1945 . 

(15) الأهرام ۲۰۰ يناير 1444 

(۱۷) المصدر السابق 

(۱۸) يوسف الترضوي . دور القيم والأخلاق في الاقتصد الإسلامي . القهرة مكتة وهبة ٠‏ 
۵ص ۳3 

(۱۹) امصدر السابق ‏ ص ۷د 


(۲۰) امصدر 


(۳۱) انتصدر السابق .ص 517-58 


(۲۲) امصدر السابق حص 9۰ 
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(۲۳) على سبیل الثال » يقدم مقال الايكونومست عن البنوك الاسلامية تعریفا غير دقيق للزكاة ؛ مرجع 
سبق ذكره . 

(۲6) القرضاوي » دور القیم » مرجع سابق »ص 3١‏ . 

(۲۵) القرضاوي ‏ الصحوة الإسلامية .ص ٠١‏ ۰ 

(10) هويدي » الأهرام » ۱٩‏ يناير ۱۹۹۹ . 

(۲۷) من أجل تلخيص جيد لا فکارالغزالي حول هذه القضايا خصوصاً لغقر » انظر محمد عمارة » 
الهلال . يناير ۱۹۹۰ ۰ ص 155 - ۱۷۵ . 

(۲۸) جاء ذلك في فهمي هويدي › الأهرام 14 يناير ۱۹۹۹ . 

(19) أبو الجد » رؤية إسلامية معاصرة » ص ۸۳ . 

(۳۰) فهمي هويدي › الأهرام ۰ ۲۲ يناير ۰۱۹۹۹ 

(۳۱) أبو الجد » روية اسلامية معاصرة .ص 45 . 

(۲۲) الأهرام ۲۹ أبريل ۰۱۹۸۸ 

(۳۳) سعد الدين إبراهيم » الجمهورية » ؛ یونیو ۰۱۹۸۸ 

(4؟) أحمد بهاء الدين » الأهرام » ٠١‏ ديسمبر ۰۱۹۸۸ 

(۳۵) فهمي هويدي , الأهرام ‏ ۲۲ نوفمبر ۰۱۹۸۸ انظر -أيضاً- تحليلاً من صحفي غير إسلامي يحظى 
باحترام واسع » أحمد بهاء الدين ؛ الأهرام ٠١‏ أغسطس ۱۹۸۸ . 

)۳١(‏ انظر على وجه الخصوص التحليل الرصين حمود عبد الفیصل ‏ الخنديعة الالية الكبرى ؛ 
الاقتصاد السياسي لشركات توظيف الأموال » (القاهرة : دار المستقبل العربي ۰ ۱۹۸۹) . 

(۳۷) فهمي هويدي » صوت العرب ؛ ه يونيو 1441 وفهمي هويدي » الأهرام » ۱۳ دیسمبر ۱۹۸۸ . 

(۳۸) انظر عرض هويدي للتقرير في الأهرام ١‏ ۱۱ أكتوبر 19/4 . 

(۳۹) جريدة النور ومجلة صباح الخير ۲۸۰ يوليو ۱۹۸۸ ۰ 

(4۰) أبو امجد في : الشعب» ۲۱ مارس ۱۹۹۷ . 

(4۱) انظر مثال لمثل ذلك التحليل : سعد الدين إبراهيم » الجمهورية » ؛ يونيو ۰۱۹۸۸ 

(4۲) انظر مقابلة آبو اجد في الشعب ؛ ۲۱ مارس ۱۹۹۷ . 

(4۳) الشعب ‏ ۲۱ مارس ۱۹۹۷ . 

(44) الأهرام ‏ ۲۵ سبتمبر . 

(40) أبو الجد » رؤية إسلامية معاصرة »ص ۳۳ . 

(45) الصدر السابق » ص۳۲ . 
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(4۷) الصدر السابق ۰ ص۳۳ 

(4۸) الصدر السابق » ص۳۳-۳۲ . 

(44) أبو انجد ؛ الأهرام ؛ ۲۵ سبتمبر ۱۹۹6 

(6۰) هويدي » الأهرام ؛ ؛ أغسطس ۱۹۹۸ . 

(۵۱) الصدر السابق . 

(۵۲) فدم كمال آبو امجد تلك الفكرة بشکل عام في النور ۲۸۰ ولیو ۱۹۸۸ ۰ ویحیل فهمي هويدي إلى 
الغزالي والقرضاوي بشأن الفكرة تفسها في الاهرام » ۲۵ أغطس ۱۹۸۷ . 

(۵۳) افتبس هويدي ذلك التعبیر والراي الکامن وراءه من عالم الاقتصاد جلال أمين الذي قدم اعمالا 
رصينة في نقد النموذج الغربي للتنمية وإشكاليات التقلبد . انظر معالجة هويدي للموضوع في 
الاهرام » ٤‏ اکتوبر ۱۹۹6 

(54) يعتمد هويدي على أعمال جلال أمين في تلخيصه لموقف الاسلامبین الجدد من العولة والتنمية . 
انظر الأهرام ‏ ) اکتوبر 1494 . 

۲۷ » انظر عرضا لذلك الرأي الذي يجتمع عليه كل الاسلامبین ادد في كمال أبو الجد » الأهرام‎ )٠١( 
. ۱۹۹6 سبتمير‎ 

(51) العربي ؛ ۱۰ يونيو 1445 . 

(9۷) فهمي هويدي » الأهرام ۲۸۰ ولیو ۱۹۹۸ . 

(8ه) جلال أمين » الأهالي ۰ ۲۰ فبراير ۰۱۹۹۵ 

(54) هويدي » الأهرام ؛ ) أغسطس ۱۹۹۸ . 

(1۰) هويدي » الأهرام » ۲۷ فبراير ۰۲۰۰۱ 

(1۱) هويدي » الأهرام » ) أغسطس ۱۹۹۸ . 

(1۲) لطفي عبد العظیم » روز الیوسف ۰ ۱۰ أغسطس ۱۹۹۸ 

(۱۳) بحیل فهمي هويدي إلى مقال للکتاب الامريکي توماس فریدمان في النيويورك تايز يوق لذلك 
التقدم الاسرائيلي ؛ انظر : الأهرام ۰ ۲۸ بونیو ۰۱۹۹۸ 

(14) فهمي هويدي» الأهرام 1١‏ بونیو ۰۱۹۹۸ 

(55) الصدر السابق . 

(15) المصدر السابق . 

(1۷) هذه الفكرة موجودة بين ثنايا كتاب القرضاوي ٠‏ الصحوة الإسلامية . 

(14) هويدي » الأهرام ۱۸۰ أغسطس ۱۹۹۸ . 
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(19) هويدي » الأهرام » ۲ فبرایر ۱۹۹۹ . 

(۷۰) هويدي › الأهرام » ۱۹ يناير 1994 . 

(۷۱) ذكر هويدي تلك الواقعة في مقالة بالأهرام ۲۲۰ توفمير ۱۹۹۸ . 

(۷۲) ذكرت في الأهرام ؛ ۱۷ مارس ۱۹۹۱ . 

(۷۳) الأهرام 55 يناير ۱۹۹۹ ؛ وأيضاً نهمي هويدي في الوفد ‏ ۲۵ فبرایر ۰۱۹۹ 

(۷4) هويدي » الأهرام » ٩‏ فبراير ۰۲۰۰۱ 

(۷۰) هويدي الأهرام » 1١‏ يونيو ۱۹۹۸ . 

(1/5) هويدي › الأهرام »۲۷ فبراير ۲۰۰۱ . 

(۷۷) هويدي ؛ الشعب » ۳ سبتمبر ۱۹۹۹ . 

(۷۸) يقدم جلال أمين هذا الطرح في تحلیله البديع لواقعة مارینا » انظر : جلال أمين » الا هالي ١‏ ۷ اکتوبر 
4ووا. 

۲۰ حين كتب هويدي تحليله المطول للحادث ؛ رفضت الأهرام نشره » فنشره هويدي في الشعب‎ )۷٩( 
. ۱۹۹۹ سبتمبر‎ 

(۸۰) الأهالي ۲۳ سبتمبر ۱۹۹۸ . 

(۸۱) الأهرام ۰ ۱6 يونيو ۰۱۹۹۷ 

(۸۲) انظر معالجة هويدي لتاريخ العمل الخيري في مصر ما قبل الشورة في الا هرام ؛ ۲٩‏ أغسطس 
۷ 

(۸۳) الد ستور ۰ ۱۸ بونیو ۰۱۹۹۲ 

(84) الأهرام ۰ ۲۹ پولبو ۱۹۹۷ . 

(۸۵) الصدر نفسه . 


الفصل الخامس: الکشاح من أجل التجدید الاسلامي 
(۱) رنض الا هرام أن ينشر مقال هويدي في الجريدة » كما رفضت الشعب نشره ؛ وکانت صحيفة الوفد 
هي وحدها التي فتحت بابها لنشر مقال هويدي في المرتين » انظر : الوفد ۰ ۲۸ نوفمبر ۰۱۹۹۵ ثم 
إعادة نشرها في أثناء انتخابات ۲۰۰۰ . 
(۲) الوفد ۲۸۰ نوفمبر ۱۹۹ . 
(۳) الصدر السابق . 


. ۲۰۰۰ ذکر عادل حسين البيان في الوفد ۱۸۰ نوفمبر‎ )٤( 
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(ه) الوفد ۱۰۰ نوفعبر ۲۰۰۰ . 

(1) الوفد ۲۰9۱۱۰ توفمبر ۲۰۰۰ . 

(۷) انظر الوفد ۲۰۰ نوفمبر ۲۰۰۰ . 

(۸) هويدي : الأهرام » ۲۱ توفمير ۲۰۰۰ . 

. ۲۰۰۰ السيد یسین  القاهرة ؛ ۲ نوفمبر‎ )٩( 

(۱۰) الأحرارء ۲۳ مارس ۱۹۹۲ . 

(۱۱) فهمي هويدي ؛ الاسلام والد يمقراطية : (القاهرة : مركز الا هرام للنشر والترجمة ۰ ۱۹۹۳) ۰ ص 
زر 

(۱۲) الصدر السایق » ص ۱۲۱ . 

(۱۳) الصدر السابق .ص 

(۱6) انظر كمال ابو امجد ‏ رؤية إسلامية معاصرة ص ۴١‏ . 

(۱۵) الشعب › ۲4 ینابر ۱۹۹۷ . 

(11) فهمي هويدي » القرآن والسلطان . (القاهرة : دار الشروق ۰ ۱۹۹۹) »ص ۲۰ - ۲۱ . 

(۱۷) انظر فهمي هويدي » الشرق الأوسط ۲۸۰ فبراير ۲۰۰۰ 

(۱۸) هويدي › الأهرام ۰ ۲۰ يوليو ۱۹۹۱ 

(۱۹) هويدي » احلة ۰ ۱۵ - ۲۱ مایو ۱۹۹6 . 

(۲۰) الصدر السابق . 

(۲۱) هويدي ‏ الاسلام والد يمقراطية 

(۲۲) الصدر السابق » ص ۱۰۳ 

(۲۳) الصدر السابق ؛ ص ٠1‏ 

(۲6) الصدر السابق » ص ۱۱۳ 

(۲۵) هويدي ‏ المجلة : ۱۵ - ۲۱ مایو ۱۹۹۶ 

(۲۱) لزید من التفصیل حول مناقشة تلك الصادر الثلائة ؛ انظر : هويدي , الأهرام » ۱۸ يناير 1445 . 

(۲۷) محمد الغزالي » من هنا نعلم (القاهرة : نهضة مصر › ۱۹۹۷) » ص Nae‏ 

(۲۸) كمال ابو امجد » رؤية إسلامية معاصرة ؛ ص ۲۹ 

(۲۹) كمال ابو ا جد » حوار لا مواجهة . ص ۱۳۳ . 

(۳۰) الصدر السابق » ص ٠۴١‏ . 

(۳۱) سلیم العوا الشعب › ۲۱ نوفمبر ۱۹۹۵ 
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(۳۲) العواء الأسبوع › ۲۱ يوليو ۰۱۹۹۷ 

(۲۳) أبو ا جد » رؤية إسلامية معاصرة ‏ ص ۲۹ . 

(۳6) انظر على سبيل الثال » العوا ؛ الا سبوع ۰ ۱۸ أغسطس ۱۹۹۷ . 

(۳۵) انظر رواية عصام سلطان في مقابلة مع الدستور؛ ۱۰ دیسمبر ۱۹۹۷ ۰ 

(۳۰) انظر مناقشة البیان وتطوره التاريخي في القدمة . 

(۳۷) محمد سلیم العواء الا زمة السياسية والدستورية في مصرء (القاهرة : الزهراء ۰ ۱۹۹۱) . 

(۳۸) انظر مناقشة محاضرة القرضاوي في الفصل السادس . 

۰۱۹۹۸ انظر رواية سلیم العوا للواقعة في الشرق الا وسط ؛ ۱6 سبتمبر‎ )۳٩( 

۲۰۰۰ انظر تعلیقات طارق البشري في العربي ؛ 4 مايو‎ )٤ 

(4۱) یتناول يوسف القرضاوي کل تلك الأفكار » انظر : الحل الاسلامي : واجب وضرورة الطبقة 
الثالثة » (القاهرة : مکتبة وهبة » ۱۹۹۷) » والصحوة الاسلامية › (القاهرة : دار الصحوة ‏ ۱۹۹۸) . 

(۲)) حول تقييم نجاح الاخوان ؛ انظر الأسبوع ؛ ۲٩‏ فبرایر ۲۰۰۱ 

(۳)) انظر منافشة أحداث عين شمس في الفصل الثالث 

(44) من أجل معالجة منفصلة لقضبتي فرح فودة ونصر ابو زيد » انظر كتابي القادم ؛ الاسلام في لحظة 
معقدة . 

(40) فهمي هويدي» الأهرام ۳۰ بولیو ۱۹۹۲ . 

(45) انظر أبو العلا ماضي في الأهرام ۱۸۰ فبرایر ۱۹۹۸ ؛ وحول تركيبة المجموعة المؤسسة با في ذلك 
قائمة بالاعضاء من النساء والأقباط ؛ انظر : محمد صلاح ؛ الحياة» ٩‏ أبريل ۱۹۹۸ . 

(4۷) انظر أبو العلا ماضي الذي يعتبر رمز الحزب والتحدث باسمه في مجلة الوسط ۰ ۱٩‏ يناير 
۹۸ 

)٤۸(‏ بری نبیل عبد الفتاح أن البرنامج «یبدو وكأنه يوازن بين أفكار جيل الشباب وجیل الرواد» » انظر 
نبیل عبد الفتاح » الوفد ۱۸۰ يناير 1445 . 

(44) من أجل الاطلاع على أفضل التحلیلات المبكرة من جانب غير الاسلامیین » انظر : نبیل عبد 
الفتاح ۰ ۱۸ يناير 1145 » وقد أصاب عبد الفتاح في فهمه لذلك التطور کانعکاس للحركة بعيداً عن 
الجمود الفكري والرؤية الأصولية للعالم والإنسان والتي طالما ميزت فكر الإخوان . ويضع نبيل عبد 
الفتاح يده بوضوح على تأثير رموز الاسلامیین الجدد على الوسط » كالعوا وأبو امجد وغيرهم . 

(50) كل الاقتباسات هنا تأتي من : رفيق حبيب » أوراق حزب الوسط » القاهرة » 1945 . 

(51) انظر تعليقات أبو العلا ماضي » العربي ۰ ۲۹ أغسطس ۱۹۹۹ . 
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(01) من أجل الاطلاع على معالجة لافتة للوسط من جانب رمز إخواني من اخبل نقسه ‏ انظر : حامد 
عبد الاجد في الدورية الباکستانية » الجماعة الاسلامية . العدد ۱۰۰۳۷۱ فبرایر ۱۹۹۷ . 

(۵۳) انظر رفيق حبیب ‏ أوراق حزب الوسط .ص ۱4 . 

(94) الصدر السابق .ص 

(5ه) الصدر السابق .ص ۱۵ . 

(85) الصدر السابق .ص 

(010) المصدر السابق »ص 4 . 

(08) المصدر السابق » ص ٠١‏ . 

(۹) الصدر السابق . ص 

(۱۰) الصدر السابق ‏ ص ۰۱۲ 

(۲۱) الصدر السابق .ص ۰۱۱ 

(1۲) الصدر السابق » ص ۱۲ . 

(۱۳) الصدر السابق » خصوصاً ص ۷۵ - ۸۵ . 

(14) رفیق حبیب في الشعب ‏ 4 ابریل ۱۹۹۲ بناقش قرار الحكومة 

(1۵) إبراهيم خلیل » روز الیوسف ۰ ۲5 يناير ۰۱۹۹۲ 

(17) عشية القبض على ماضي ‏ كان رفيق بتحدث باسم اخزب وقدم تفصبلات حول ذلك التطور في 
الشعب ‏ ؛ أبريل ۰۱۹۹۲ 

(1۷) انظر وحبد عبد امحید › الحياة ‏ ۲۲ یونبو ۱۹۹۷ والا حرارء ۱ يونيو 1495 . 

(1۸) حول تفکیر الا خوان » انظر العربي ۰ ۱۳ بولیو ۱۹۹۷ ؛ وهناك توثيق آخر لذلك في الوسط ‏ ۵ 
أكتوبر ۱۹۹۸ ؛ وللاطلاع على تفسیر الهضيبي نفسه انظر : محمد صلاح › الحياة ۰ ۱۹ فبرایر و۲۹ 
پونيو ۰۱۹۹۲ 

)1٩(‏ انظر رد فعل القرضاوي في : محمد صلاح ؛ الحياة » ۲۳ سبتمبر ۰۱۹۹ وقد اعلن لاحقاً أن ابن 
القرضاوي قد انضم خزب الوسط : أنظر : الحياة ؛ ۲۹ نوفمبر ۱۹۹۲ 

(۷۰) انظر تعلیقات أبو انجد في العربي ۰ ۱۳ بولبو ۱۹۹۷ . 

(۷۱) انظر العواء الأسبوع ۰ ۷ يوليو ۱۹۹۷ . 

(۷۲) العوا ‏ الوسط ‏ ۱۳ ینایر ۱۹۹۷ . 

(۷۳) الصدر السابق . 

(۷4) لزید من التفاصیل ؛ انظر القابلة مع ابو العلا ماضي : الوسط . ۵ اکتوبر ۱۹۹۸ . 
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(۷۰) لزید من التفاصیل ‏ انظر : القابلة مع ابو العلا ماضي » الأهالي ؛ ۱۰ مايو ۱۹۹۸ . 

ی یت سونقق 
الصري ‏ (القاهرة : دون ناشر » ۱۹۹۸) ۰ ص ه - ۰۱۱ 

(۷۷) مقابلة ماضي في الوسط ۰ ۱٩‏ ینایر ۱۹۹۸ ۰ 

(۷۸) صلاح عبد الکرم ؛ المقدمة .ص ۰۱۱ 

(۷۹) الاسبوع ‏ ۱ ماو ۰۰ ۲ 

(۸۰) العوا الأسبوع ؛ ۵ يونيو ۲۰۰۰ 

(۸۱) العا الأسبوع ۱۲۰ يونيو ۲۰۰۰ 

(۸۲) كل الاقتباسات والرژی من مؤتمر جامعة القاهرة تأتي من الاوراق غير التشورة لکمال آبو اجد 
وسلیم العوا وطارق البشري . كان ذلك هو المؤتمر الثالث عشر لمركز البحوث بكلية الاقتصاد» 4 - 7 
دیسمبر ۱۹۹۹ ؛ وکانت ورقة العوا قد وزعت على الحضور ؛ بینما يأتي عرض البشري وأو المجد من 
تدوین ملاحظات . 

(۸۳) هالة مصطفي ‏ الاسلام السياسي في مصر : من حركة إصلاح إلى جماعات العنف ‏ (القاهرة : 
مركز الدراسات السياسية والاستراتيجية بالأهرام » ۱۹۹۲) . 

(۸4) انظر : السید یسین » عن أعمال الشاوي » الا هرام » ۳۱ يناير ۰۱۹۹6 


الفصل السادس: التفاعل مع العالم 

(۱) يأتي الوصف والافتباسات من ملاحظات التي دونتها أثناء محاضرة القرضاوي بنقابة الاطباء في 
القاهرة » أغسطس ۰۱۹۹۵ 

(۲) انظر يوسف القرضاوي عن فكرة الحوار في فقه الأولويات : دراسة جديدة في ضوء القرآن 
والسنة ‏ (القاهرة : مكتبة وهبة » ۱۹۹۵) » خاصة ص ١158‏ - ۱۷۲ . 

(۳) فهمي هويدي » الشرق الأوسط ۱۲۰ فبراير ۲۰۰۱ 

(4) يوسف القرضاوي » الأهرام ۷۰ أغسطس 1444 . 

(ه) انظر : سلسلة مقالات فهمي هويدي › الشرق الأوسط ۲۹۰ ينايرو؟١‏ و۱۳ فبراير ۲۰۰۱ 

(5) كل الاقتباسات التالية تأتي من مقال هويدي » الأهرام »۲ يناير ۲۰۰۱ 

(۷) حول تلك الناطق اليهودية تاريخياً » انظر : سليم العواء الأسبوع ؛ 1١‏ اکتوبر ۲۰۰۰ . 

(۸) هويدي يحيل إلى القرضاوي الذي كان قد نشر رأيه قبل ذلك بخمسة أيام » هويدي » الأهرام » ۲۲ 
أغسطس ۲۰۰۰ 
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۰۲۰۰۰ هويدي ؛ الأهرام ۲۲ أغسطس‎ )٩( 

(۱۰) هويدي : الأهرام ۱۳۰ فبرایر ۲۰۰۱ 

(۱۱) یلحص هويدي في سلسلة مقالات الشرق الأوسط في ۲۹ ینایر و۱۲ و۱۳ فبراير» ما يراه 
الإسلاميون الجدد ومن أجل مزيد من التفاصیل حول حركة السلام الإسرائيلية » انظر : هويدي » 
الا هرام ۰ ۲۲ مایو ۱۹9۲ 

(۱۲) انظر على سبیل الثال احتفاء هويدي بمقاومة حزب الله واستخلاص الدروس من أجل الکفاح 
الأكبر : الأهرام ۳۰۰ مارس ۱۹۹۹ 

(۱۳) الصدر السابق . 

(14) هويدي › الاهرام ؛ ۷ نوفمبر ۲۰۰۰ . 

(۱۵) انظر تعليق سلیم العوا » الأسبوع ۰ ۲۲ يناير ۲۰۰۱ . 

(۱3) العواء الأسبوع : ۲۷ توفمير ۲۰۰۰ . 

(۱۷) العواء الأسبوع ۱۸۰ دیسمبر ۲۰۰۰ . 

(۱۸) هويدي ‏ الشرق الاوسط ١‏ ۱۱ دیسمبر ۲۰۰۰ 

(15) العواء الأسبوع ؛ ۲۷ نوفمبر ۲۰۰۰ 

(۲۰) انظر رد القرضاوي على السيد يسين والني جاءت في سباقها تلك الملاحظة . ال هرام » ۷ أغسطس 
۱۹۹4 

(۲۱) انظر التقریر الذي تشر حول تعلیقات الغزالي ؛ الوفد ۲۸۰ أكتوبر ۱۹۹۱ 

(۲۲) القرضاوي » فقه الاولویات .ص ۱۳۱ - ۱۳۲ ۰ 

(۲۳) طارق البشري ؛ عن القدس وفلسطین » وعاژها اخفرافي ؛ في : سيف عبد الفتاح ونادية مصطفي ۰ 
محرران » أمتي والعالم » (القاهرة : مركز الدراسات اخضارية ۰ 1۹۹۹) . 

(4؟) الصدر السابق ؛ ص 1۲ . 

(۲۵) الصدر السابق » ص 44 . 

(۲) فهمي هويدي › الأهرام » ۲۵ اکتوبر ۱۹۹۸ 

(۲۷) وحيد عبد انجید ‏ الانحد ار ء من الکفاح السلح إلى غزة- أريحا . (القاهرة : دار القاری 
العربي ‏ ۱۹۹6) » خصوصا ص ۲۲۱ - ۲۳۱ . 

(۲۸) هويدي : الأهرام ؛ ۲6 سبتمبر 1441 

(۲۹) هويدي › الأهرام ١‏ ۱ يناير ۱۹۸۹ 

(۲۰) تقييم هويدي لمؤتمر مدرید ؛ الأهرام » ۲۱ سبتمبر ۱۹۹۳ . 


349 


(۳۱) اليشري » عن القدس وفلسطین ؛ ص 44 . 

(۳۲) الصدر السابق »ص 4١‏ . 

(۳۳) الصدر السابق ص ۲ . 

(4؟) الصدر السابق » صن 4١‏ ۰ 

(۳۰) کلمات القرضاوي جاءت كلها من مقال » الشعب ۱۷۰ يناير ۰۱۹۹۰ 

(۳۱) انظر أيضاً الغزالي في مقابلة مع الا حرار؛ ۱۹ دیسمبر 1444 . 

(۳۷) الکلمات جاءت في مقال للعوا ؛ الشعب ۲۵ فبرایر ۰۱۹۹۷ 

(۳۸) البشري » عن القدس وفلسطین » ص 48 . 

(۳۹) تلك جاءت في الناقشات بعد محاضرة في الجامعة الأمريكية بالقاهرة ؛ ۱۷ نوفمبر ۱۹۹۳ . 

(4۰) هويدي » الأهرام » ۲۹ اکتوبر 1945 . 

(4۱) القرضاوي » فقه الأولويات » ص ۰۱۳۱ 

(4۲) نافش القرضاوي تلك الجهود الفاشلة في نصف الد نیا » ۲۳ أغسطس ۱۹۹۸ ۰ 

(4۳) محمد الغزالي » الشعب ‏ ه فبرایر ۰۱۹۹۶ 

(44) انظر معالجة هويدي لموضوع الطالبان » الأهرام ۰ ۱۵ اکتوبر ۰۱۹۹۴ و٩‏ آبریل ۲۰۵۰۲۰۰۱ مارس 
رت 

(10) انظر القرضاوي » نصف الد نیا : ۲۳ أغسطس ۱۹۹۸ . 

(45) كمال أبو انجد » الأهرام ‏ ۱۱ دیسمیر ۱۹۹۸ . 

(4۷) هذه الفكرة عرضت بالتفصیل في الفصل الخامس . 

(4۸) انظر على سبیل المثال تقييم كمال ابو الجد لتأثير آعمال جون أسبوزيتو التي تمثل توجها فكرياً 
بديلاً ؛ الحياة » ۲۱ مارس ۱۹۹۷ . 

(44) عرضت تلك المبادئ العامة في : كمال ابو المجد » رؤية إسلامية معاصرة إعلان مبادئ » 
(القاهرة : دار الشروق ۰ ۱۹۹۱) » ص 4۸ - ۵۰ . 

(۵۰) عبر الغزالي دوماً عن تلك الافکار ؛ انظر : المسلمون ۳۰ أبريل ۰۱۹۹۲ 

(01) يشير هويدي دوما بشكل ايجابي للإعلان العا مي لحقوق الا نسان ؛ انظر : الأهرام ۲۹۰ مارس 
۹ 

(۵۲) كان العوا قد عبر عن تلك الفكرة في منافشة عامة حضرها النجار وآخرون » مركز القاهرة 
لد راسات حقوق الانسان » ۱۷ أکتوبر ۰۱۹۹6 

(۵۳) الأهرام 18 فبرایر 1946 . 
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(04) انظر الدعوة لتلك الجهود من أجل مصلحة الإنسانية في : أبو نجد : رؤية إسلامية معاصرة : ص 
۸ - 9۰ 1 

(5ه) جاءت كل الإحالات إلى هويدي بشأن القمة الاجتماعية من مقاله . الأهرام » ۲۸ فبرایر 1448 . 

)0( الأهرام ۲۸۰ فبرایر 1446 . 

(9۷) الصدر السابق . 

(۵۸) كل ما جاء على لسان آبو انجد فیما يلي نشر في الا هرام ۲۵۰ سبتمبر ۰۱۹۹4 

(54) محمد سلیم العوا؛ الفقه الاسلامي في طریق التجد ید : الطبعة الثانية » (بیروت : الکتب 
الإسلامي ‏ ۱۹۹۸) > ص ۲۰۸ . 

)٠١(‏ للاطلاع على مناقشة مفصلة لاجتهادات الإسلاميين الجدد بشأن عدد كبير من قضايا الراق انظر 
الفصل الثالث . 

(11) العواء الفقه الإسلامي :ص ۲۰۸ 

(19) الصدر السابق .ص ۲۱۲ . 

(7) للاطلاع على مفصلة لمفهوم الفقه ‏ راجع الفصل الثالث . 

(14) الأهرام ؛ ۲۵ سبتمبر 1444 

)٠١(‏ نشر النص الکامل لبيان القرضاوي بالعربية والإنجليزية على موفع ‏ اسلام أون لاين » ۱۳ سبتمبر 
۳۰۱ 

(11) السورة ‏ » الآية ۴۲ . 

(1۷) السورة ۲ الآية ۳۰ 

(18) نشر النص الکامل للقتوى بالعربية والاجليزية على موقع » إسلام أون لاين »۲۷ سبتمبر ۲۰۰۱ 

(19) انظر التقریر الذي عرض ردود الا فعال.في : القاهرة » ۲۳ اکتوبر ۲۰۰۱ . 

(۷۰) انظر السورة ۵ » الأيات ۳۲ - ۳ 

(۷۱) انظر السورة ۵ الایات ۳۳ - ۳۸ 

(۷۲) انظر السورة هء الآية ۲ . 

(۷۳) انظر السورة 54 + الأية ٠١‏ . 

(۷4) طارق البشري ؛ العرب في مواجهة العد وان ء (القاهرة : دار الشروق » ۲۰۰۲) . 

(۷۵) انظر منافشة جيدة تتبنی النقد الأوروبي لشروع القرن الا مريکي اخدید ومذهب بوش في مقال 
السید یسین » الاهرام ٠١‏ أكتوبر ۲۰۰۲ 

(5) إسلام أون لاين ۰ ۲۳ ونیو ۲۰۰۲ . 
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(۷۷) الصدر السابق . 

(۷۸) مقابلة لاسلام أون لاين ۰ ۱۰ اکتوبر ۲۰۰۲ . 

. ۲۰۰۳ فبرایر‎ ٩۰ اسلام أون لاين‎ )۷٩( 

(۸۰) الصدر السابق . 

(۸۱) انظر مقال العوا في الأسبوع » ۱۷ مارس ۲۰۰۳ . كان شيخ الا زهر قد ذکر في الحياة ٠۷»‏ مارس 
۳ أنه قد اسی فهم الغرض من البیان ولوضح أنه يعلم أن اقباط مصر وعدد من الدول 
الاوروبية ذات الاغلبية السبحية عارضت ارب . 

(۸۲) نشر بیان المثقفين في الحياة ؛ ۲۳ مارس ۲۰۰۳ . 

(۸۳) أبو اجد » رؤية إسلامية معاصرة » ص ۸) . 

(۸4) الصدر السابق . 

. ٠١ الآية‎ 4٩ السورة‎ )۸۰( 

(۸۱) رژية (سلامية معاصرة ص 44 . 


الخانمة: 
(۱) جاءت كل كلمات ابو الجد.من مقال في وجهات نظر » سبتمبر ۱۹۹۹ : 
(۲) انظر الفصل الخامس . 
(۳) السورة ۲ » الآية ۱۵۰ . 
(4) نشرت الحياة » في ۱۳ أكتوبر ۲۰۰۱ تقريراً عن كلمة القرضاوي ومقابلة معه . 
(5) انظر رواية هويدي عن رحلته في الشرق الاوسط ؛ ۱٩‏ نوفمبر ۲۰۰۱ . 
(۲) الصدر السابق . 
(۷) كان ذلك في مقابلة اجرتها سناء منصور في برنامج دخخط أحمرء ۰ ۱۲ مارس ۲۰۰۲ . 
(۸) هويدي الأهرام ۸۰ اکتوبر ۰۱۹۸۵ 
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